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In deze scriptie wil ik nagaan welk beeld(en) van Maria, de moeder van Jezus, uit één van de vroegste bronnen, nl. in het Evangelie van Lucas, aan ons wordt (worden)overgeleverd. Ik wil dit  doen aan de hand van het geboorteverhaal zoals Lucas dat in zijn ouverture heeft beschreven, waarbij het Magnificat een belangrijke rol speelt. Op de voorpagina van deze scriptie zien we één van de beelden.

Alvorens  een beeld(en) van Maria  te schetsen, wil ik eerst enkele opmerkingen plaatsen over de sociale en politieke situatie van die tijd, zoals die uit het Evangelie van Lucas naar voren komt.

De context van het Lucas Evangelie refereert aan de sociaal-historische werkelijkheid van de tekst zowel van de wereld waarvan getuigd wordt (eerste 10tallen jaren 1e eeuw CE) als van de wereld waarin het Evangelie werd geschreven aan het eind van de 1e eeuw CE​[1]​.
In deze openingshoofdstukken deelt Lucas met zijn lezers iets van zijn alwetend standpunt, zodat de lezer de identiteit van Johannes en Jezus​[2]​ beter kan begrijpen. 

In de ouverture van zijn evangelie schetst Lucas de sociale en politieke situatie ten tijde van de geboorte van Jezus, waarbij hij diverse personages ten tonele voert die leefden aan het begin van onze jaartelling: in de dagen van Herodes, de koning van Judea (Luc. 1:4) en in Luc. 2: 1-2 lezen we over keizer Augustus, de keizer van Rome en Quirinius, de stadhouder van Syrië.  Met het aangeven van een historisch kader wil Lucas laten zien hoe het in die tijd met de machtssituatie in Israël gesteld was.  Hoewel in onze tijd gezegd wordt dat er in het Romeinse rijk aan het begin van onze jaartelling vrede en voorspoed heerste ging dit wel ten koste van wrede onderdrukking door de Romeinen. Keizer Augustus was de machtigste man van de toenmalige wereld. Het kan dan ook geen toeval zijn dat Jezus hier door Lucas gepresenteerd wordt als de Verlosser, en Degene die vrede en bevrijding zal brengen op aarde. Ook in het Magnificat worden Gods machtige daden van verlossing beschreven als sociaal-politieke ommekeer: ‘de machtigen worden van de troon gestoten en de eenvoudigen verhoogd’(Luc. 1:52)​[3]​. Aan de ene kant zien we in de ouverture dus het toppunt van macht rond keizer Augustus en koning Herodes en aan de andere kant de herders, Maria en Josef en het Kind in de kribbe, die zich helemaal  aan de onderkant van de samenleving van die tijd bevinden.

In de oudheid was er niet alleen een groot verschil in maatschappelijke klassen: een zgn. upper en lower strata maar ook in sekse​[4]​. De rol van vrouwen en mannen in het huis en het gezin was heel verschillend: vrouwen bestierden het huishouden, waarin zij alle huishoudelijke taken verrichten als koken, kleren maken en schoonmaken. Dit gold zowel voor rijke als arme vrouwen. De rijke vrouwen hadden daarvoor echter slaven of huismeesters​[5]​. 
De mannen hielden zich doorgaans buitenshuis op en bekleedden alle belangrijke politieke  functies en in het Jodendom ook godsdienstige functies in tempel en synagoge. Ook werkten zij in het veld en hielden zich o.a. bezig met zaaien en oogsten van gewassen. Deze strikte rolverdeling tussen man en vrouw komt ook in zgn ‘karakteristieke kenmerken’ tot uitdrukking. Zo werd  bijv. in de traditionele rolverdeling verondersteld dat een man sterk en een vrouw zwak, een man dapper en een vrouw bang, een man rationeel en een vrouw irrationeel en emotioneel  enz. was. Zoals gezegd was de rol van de vrouw beperkt tot het huis, terwijl de man zich vrij bewoog in openbare gelegenheden. Hierop waren echter ook uitzonderingen met name op het platteland waar de vrouwen niet alleen in het veld werkten maar ook naar de stad gingen op hun producten te verkopen op de markt. Bovendien moet onderscheid gemaakt worden tussen vrouwen in de upper en de lower strata. V rouwen waren uitgesloten van politieke functies. Echter de vrouwen van het upper stratum  hadden wel politieke invloed bijvoorbeeld als adviseur van hun echtgenoot of zonen. We vinden hiervan ook een voorbeeld in de bijbel als de vrouw van Pilatus haar man laat zeggen: bemoei u toch  niet met deze rechtvaardige want ik heb heden in een droom veel om hem geleden.​[6]​ (Matt. 27:19)  In het upper stratum verschenen vrouwen ook met mannen in het openbaar en steunden hen in de verkiezingscampagne.  Niet tegenstaande dat lijkt het erop dat vrouwen wanneer zij in het openbaar verschenen, gescheiden zaten van hun mannen​[7]​. Vrouwen namen echter wel deel aan cultische evenementen in de polis bijv. als priesteres.
De Romeinse wet maakte het zelfs voor vrouwen mogelijk om bezit te erven en eigen bezit te hebben. Dit betekent dat vrouwen eigen middelen tot hun beschikking hadden. De Joodse en Griekse wet was strikter op dit punt maar tijdens de Hellenistische periode hadden  vrouwen een zeker recht op eigen bezit​[8]​. 

We zien in het Evangelie van Lucas ook dat vrouwen op reis gingen al dan niet in het gezelschap van hun echtgenoot. Zie verder Hoofdstuk III.

In het Magnificat horen we over de tegenstelling tussen arm en rijk.
Wie waren die ‘armen’  en wie de  ‘rijken’?
De rijken waren mensen van aanzien: we horen hierover  bij Lucas bijv. in de gelijkenis van de rijke man en de arme Lazarus en het verhaal van de rijke jongeling. Ook de leden van het Sanhedrin, de Farizeeën en de tollenaars behoorden tot de rijken van die tijd
We zien bij Lucas dat Jezus zich met name bekommerde om de armen. Hij verkondigt aan hen  de goede boodschap die nu gerealiseerd wordt. De ‘armen’ zijn bij Jezus de door de gemeenschap verstoten mensen, die door Hem worden geaccepteerd. Tot de ‘armen’ behoorden ook de vrouwen, met name de weduwen, en de kinderen. De vrouwen bevonden zich in de marge van de patriarchale samenleving van die tijd. Het is opvallend dat Lucas veel aandacht heeft voor de vrouwen rondom Jezus. Zie hiervoor Hoofdstuk III.

Zoals gezegd zal deze scriptie met name gaan over de beelden van Maria die Lucas in de ouverture van zijn evangelie schetst. In het volgende hoofdstuk zal ik een narratieve analyse geven van de ouverture. Vervolgens volgt een hoofdstuk over de lofliederen in de ouverture van Lucas met bijzondere aandacht voor het Magnificat. Hierbij komen vragen aan de orde als: wanneer en hoe zijn de lofliederen ontstaan, wat is hun herkomst en hoe moet met name het Magnificat worden gelezen? Daarna zal ik een hoofdstuk wijden aan de beschrijving van de vrouwen door Lucas in zijn Evangelie in het algemeen, met daarbij enkele voorbeelden, en in de ouverture in het bijzonder. Hierin komt de vraag aan orde: Hoe worden de vrouwen door Lucas in zijn Evangelie gepresenteerd? Vervolgens volgt een hoofdstuk over Maria met daarin een paragraaf over de maagdelijke geboorte. 









Alvorens te beginnen met de beschrijving van de narratieve analyse van de ouverture van Lucas  wil ik allereerst iets zeggen over wat onder een narratieve analyse moet worden verstaan en vervolgens zal ik enkele begrippen, die hierin gebruikt worden, nader toelichten. 

II	Definitie
Een narratieve analyse is een onderdeel van de narratologie een wetenschappelijk fenomeen dat in de 80-iger jaren van de vorige eeuw is ontstaan. Verhalende teksten zijn hierbij het object. Zowel in het Oude als in het Nieuwe Testament treffen we veel van dergelijke teksten aan.​[9]​ Auteurs als Mark Allan Powell, James L. Resseguie en Wim Weeren houden zich met deze vorm van bijbelonderzoek bezig​[10]​. Het doel van een narratieve analyse is om de teksten van het Nieuwe Testament als literatuur te onderzoeken en niet als geschiedenis, dogma of  sociale of politieke kritiek.​[11]​ De inhoud van de tekst en haar retorische structuur worden geanalyseerd als een compleet wandtapijt, een organisch geheel.​[12]​  

III	Begrippen
In het communicatieproces van de verhalen spelen drie factoren een rol: a. een zender of auteur, b. draagt het verhaal over aan c. een ontvanger of lezer. Het model wordt dan 
auteur  verhaal  lezer​[13]​.
De vraag hoe de tekstuele communicatie precies verloopt, werd intensief bestudeerd. Hieruit is het volgende schema ontstaan:
  										      
Auteur                                                                                                        lezer            Impliciete  auteur  verteller  toehoorder  impliciete lezer            
a. Impliciete auteur
Hoewel de auteur van het verhaal de basis vormt, doet hij/zij er niet veel meer toe als hij/zij zijn/haar verhaal op papier heeft gezet, omdat de lezer niet met een mens van vlees en bloed wordt geconfronteerd maar met een tekst waarmede de auteur iets wil bereiken resp. iets aan de lezers wil overbrengen. De factoren waardoor ze bij hun lectuur bepaald worden, worden in z’n geheel aangeduid als de impliciete auteur. Dit principe vorm de basis van de totale organisatie van de tekst, de overkoepelende visie van het verhaal en de elementen die voor eenheid en samenhang zorgen.​[14]​ 
De impliciete auteur heeft zowel de competenties van alle personages als van de verteller en de ‘inscribed’ auteur​[15]​. De impliciete auteur overtreft dus de beperkingen van de personages of andere spelers in de tekst doordat hij de competenties van vorm, stijl en strategie bezit. De sociale plaats van de impliciete auteur bevindt zich in de bijbel dan ook in alle competenties die zekere relaties tekenen binnen werkprocessen op verschillende terreinen van de Mediterrane maatschappij​[16]​. 

b. Impliciete lezer 
De nadruk ligt bij een tekst op de ontvangende lezers, die niet allemaal eensluidend op een verhaal reageren. Daarom richt de verteller zich op het door de auteur in de tekst verwerkte beeld van de lezer nl. de impliciete lezer. Deze impliciete lezer vervult de belangrijkste functie in de narratieve analyse​[17]​ en moet naar de mening van de auteur enige kennis bezitten: bijv. hij/zij  moet vertrouwd zijn met de taal en over een bepaalde woordenschat beschikken. Ook zekere gebruiken en instellingen worden door de auteur als bekend verondersteld, terwijl andere worden toegelicht. De impliciete lezer valt dan ook niet samen met de werkelijke lezer​[18]​. Powell​[19]​ spreekt over de ‘implied reader’, die in de tekst wordt voorondersteld te bestaan en zich onderscheidt van de werkelijke historische lezer. De impliciete lezer is een ideale lezer, die de tekst als een (impliciete) auteur kan lezen zoals die gelezen moet worden​[20]​. Hij/zij  begrijpt de tekst en weet precies wat de tekst wil overbrengen.

c. In een verhaal horen we ook een verteller of vertelstem, waarmede de toehoorder correspondeert.  In het Engels worden deze begrippen met narrator en narratee aangeduid.​[21]​
De verteller is de bemiddellende instantie waaraan de impliciete auteur de presentatie van het verhaal delegeert. Het is een stem die hoorbaar wordt als we de geschreven geschiedenis als vertelling horen. Voorbeelden hiervan vinden we als een ‘ik’ (Lucas 1:3) en als een ‘wij ‘ in Joh. 1:14. In de zgn. ‘wij’ passages in het boek de Handelingen der Apostelen​[22]​ treedt de verteller als personage op. Dit worden wel personageteksten genoemd. Als de verteller zich rechtstreeks tot de lezer wendt, wordt gesproken van ‘commentaarzinnen’. Een voorbeeld hiervan vinden we in Joh. 12:6. 

d. Rhetoriek  is de kunst van de overredingskracht​[23]​. Het  brengt een verhaal tot leven en beïnvloedt hoe we voelen en denken over wat de auteur zegt. Taal is ook het middel waarmede auteurs ons overtuigen van hun ideologisch standpunt, normen, geloof en waarden. 

e. Herhalingen, ook wel repetitive patterns genoemd, zijn een bekend fenomeen in de bijbelse verhalen.​[24]​. Door het herhalen van situaties en handelingen kunnen dingen beter geïdentificeerd worden. Het is een gemeenplaats in de bijbelse literatuur en helpt zaken te identificeren die de verteller belangrijk vindt. In de ouverture van Lucas komen we veel herhalingen tegen. Zo zijn er twee geboorteaankondigingen, twee geboortes, twee naamgevingen en besnijdenissen en drie lofliederen.

f. In de verhalen treffen we ook zgn. inclusio’s aan​[25]​. Dit zijn woorden, zinnen of concepten die verhalen of grote eenheden als een deel van een boek of zelfs een heel boek aan elkaar koppelen. Inclusio’s zijn ook omlijstingen die begin en eind van een verhaal aangeven of prominente thema’s onderstrepen. 

g. De setting of ‘Sitz im Leben’ is een belangrijk begrip in de narratieve analyse​[26]​. Het vormt de achtergrond waartegen de handeling of gebeurtenis waarover verteld wordt plaatsvindt. Dit kan een fysieke, sociaal-culturele, temporele, ruimtelijke of religieuze omgeving zijn. Settings kunnen ook geografisch, topografisch, politiek of architectonisch zijn. Er zijn twee soorten temporele settings: chronologische en typologische: chronologisch refereert aan de tijd waarin een handeling plaatsvindt bijv. de bouw van de tempel die 46 jaar duurde. Typologisch heeft betrekking op het soort handeling dat plaatsvindt en kan symbolisch zijn​[27]​. 

h. Story time and discourse time​[28]​
Story time refereert aan de volgorde waarin de gebeurtenissen in de ouverture worden voorgesteld te hebben plaatsgevonden door de impliciete auteur door het creëren van de wereld van het verhaal. Discourse time refereert aan de manier waarop de gebeurtenissen door de verteller voor de lezer worden beschreven, waarbij teruggegrepen wordt op een al eerder beschreven gebeurtenis. In de ouverture van Lucas  komen we  beide begrippen tegen.

i. Personages
Een ander belangrijk begrip in een narratieve analyse zijn de personages.​[29]​. Dit zijn de personen die door de auteur in zijn verhaal tot leven worden gebracht in zijn voorstelling aan de lezer. Dit betekent dat de auteur selectief is in wat hij/zij schrijft in het verhaal. Slechts enkele verhalen en toespraken worden verteld. Het is nu eenmaal niet mogelijk om een compleet beeld te geven van alles wat er in iemands leven gebeurt. 
Personages maken zich o.a bekend door hun spreken of hun positie in de maatschappij: ze maken  bijv. deel uit van macht en dominantie of ze staan marginaal in de maatschappij, ongezien en onzichtbaar. Personages kunnen zich binnen een verhaal ontwikkelen en een belangrijke verandering ondergaan ten goede of ten kwade. Dit worden zgn. dynamische personages​[30]​ genoemd. Een dynamisch personage ondergaat een radicale verandering in het verloop van het verhaal en vertoont ander (positief of negatief) gedrag en een veranderde visie.  En voorbeeld van een dynamisch personage is de genezing van een bezeten knaap (Luc. 9: 37-43a). In de ouverture is Maria een treffend voorbeeld hiervan. Personages waar niets mee gebeurt, worden ‘statisch’ genoemd. De belangrijkste personages uit de ouverture worden in deze narratieve analyse beschreven.
In een narratieve analyse wordt onderscheid gemaakt tussen zgn. ‘round’ en ‘flat’ personages. Een round personage is drie-dimensionaal  en bezit verschillende complexe  karaktertrekken. Hij/zij is onvoorspelbaar en kan daardoor verrassend zijn. Een personage dat nooit verrassend is, wordt ‘flat’ genoemd. ‘Flat’ personages zijn twee-dimensionaal, gebouwd rond een enkel idee of kwaliteit, ze kunnen in een enkele zin of waarneming beschreven worden en zijn niet verrassend voor de lezer.​[31]​  

j. Een ‘plot’ is een begrip, waarvan het niet goed mogelijk is om een complete definitie te geven.​[32]​ . Het begrijpen van een plot is echter belangrijk om de structuur, de eenheid en de richting van het verhaal te bepalen. Een plot is een opeenvolging van gebeurtenissen of incidenten die een verhaal opmaken. Elementen van een plot zijn: eenheid, oorzaak en gevolg, conflict, spanning en verrassing. In de ouverture treffen we duidelijk elementen van een plot aan bijv. bij de aankondiging van de geboorte van Joh. de Doper aan Zacharias. Door het ongeloof van Zacharias (oorzaak) kan hij niet spreken (gevolg).

k. Gebeurtenissen
De gebeurtenis is de samenhang waarin een verhaal zich afspeelt.
Het is heel belangrijk hoe de gebeurtenissen door de impliciete auteur beschreven worden. Hij maakt daarbij onderscheid tussen de kern en de voor- en nageschiedenis van een gebeurtenis​[33]​. Niet alle gebeurtenissen zijn immers even belangrijk! Powell spreekt in dit verband  over ‘kernels and satellites’​[34]​. ‘Satellites’ vervullen een minder belangrijke rol in het verhaal en zouden soms weggelaten kunnen worden zonder dat afbreuk wordt gedaan aan een bepaalde gebeurtenis of verhaal. Als bijv. het  ‘Magnificat’ weggelaten zou zijn, zou het verhaal over de aankondiging van de geboorte van Jezus gewoon doorlopen.

l. Analepsis en prolepsis
Een analepsis​[35]​  of retroversie​[36]​ is de beschrijving van een gebeurtenis die al heeft plaatsgevonden. Dit kunnen zowel interne gebeurtenissen zijn d.w.z. een terugverwijzing in het verhaal (in dit geval de ouverture) zelf. Er is dan sprake van een interne analepsis. Als gesproken wordt over gebeurtenissen die buiten het verhaal hebben plaatsvonden, voordat deze ouverture werd opgetekend, is sprake van een externe analepsis. 
Bij een prolepsis​[37]​  of anticipatie​[38]​ wordt een toekomstige gebeurtenis beschreven die nog moet plaatsvinden. Die kan eveneens zowel intern zijn, dus nog in het verhaal zelf, als extern = in de toekomst, buiten de ouverture. Ook hier moet dus onderscheid gemaakt worden tussen interne en externe prolepsis.Bij de geboorteaankondiging van zowel Johannes de Doper als  van Jezus is sprake van een interne prolepsis in de ouverture.

IV	Afbakening van de tekst
Alvorens ik bovengenoemde begrippen, voor zover aanwezig,  op Lucas 1 en 2 ga toepassen, wil ik eerst de afbakening van de tekst bespreken. Hierop bestaan verschillende visies. 
Er zijn  twee belangrijke stromingen, met name als de vraag aan de orde gesteld wordt waar de ouverture ophoudt en of er al dan niet sprake is van een  zgn. ‘voorgeschiedenis’ :
De eerste groep is van mening dat de ouverture van het Evangelie van Lucas loopt van Luc. 1:5 tot 2:52. Tot deze groep behoren exegeten als Green, Marshall​[39]​ en Grundmann​[40]​. Green ziet Luc. 1:5 – 2:52 in beperkte zin als een eenheid binnen het derde evangelie​[41]​, omdat het de narratieve processen  completeert  betreffende de geboorte van  Johannes  en Jezus. Opvallend is dat Green in zijn analyse de integrale rol van de lofliederen in het verhaal van Lucas benadrukt. Brown denkt over dit laatste precies tegengesteld, die van mening is dat de lofliederen passen in de omringende context.​[42]​. 

Een andere groep geleerden meent dat de ouverture eindigt bij Luc. 2:40. Aanhangers van deze visie zijn Van Nieuwpoort, Fitzmyer, Bovon​[43]​, Schürmann, Tannehill en Brown. Zij lezen Luc. 2: 39 als een afsluiting van de ouverture. Brown zegt hierover dat de laatste perikoop (Luc. 2: 41-52) geheel gescheiden is van de rest en een nieuwe fase van Jezus’ leven behandelt. In deze episode wordt de nadruk gelegd op het ontbreken van begrip bij de ouders voor Jezus’ optreden (2: 48-50). Dit  lijkt in tegenstelling met de openbaringen die hen gegeven zijn in hetgeen vooraf is gegaan​[44]​. Tannehill​[45]​ merkt over deze kwestie op dat het verhaal van de 12-jarige Jezus in de tempel (Luc. 2: 41-52) weliswaar enkele thema’s ontwikkelt en herhaalt uit de geboorteverhalen maar niets vertelt over Jezus als Kind en bovendien is er geen overeenkomstig verhaal over Johannes.  Tannehill beschouwt de laatste perikoop dan ook niet als een deel van de ‘repetitive patterns’. Anderzijds heeft de visitatiescène (Luc. 1: 39-56) volgens deze stroming wel een rol binnen dit patroon. De visitatiescène zou als complementair beschouwd kunnen worden die met Luc. 2: 41-52 correspondeert. Schürmann​[46]​ leest vers 40 bijv. als een afsluitend overzicht van de kinder- en jeugdtijd van Jezus. Fitzmyer merkt op dat hij geen verbinding ziet tussen de verhalen over Jezus’ geboorte en de laatste perikoop (Luc. 2: 41-52) van hoofdstuk 2​[47]​. Hij leest deze perikoop als een verklaringsverhaal. Van Nieuwpoort gebruikt voor de indeling tekstuele argumenten en leest 2:39 als afsluiting van de ouverture. Hij is van mening dat bij 2:40 een nieuwe verhaallijn begint van het vervolg van het Evangelie. Hij ziet het oudtestamentisch thema van de tempel als structuurbepalend voor de vormgeving van het Lucas evangelie.​[48]​ Bovendien is Van Nieuwpoort van mening dat wanneer Lucas ons iets zou willen laten horen over de kinder- en jeugdjaren van Jezus hij dit wel uitvoeriger gedaan zou hebben dan de twee gebeurtenissen (voorstelling in de tempel en het verhaal van de 12jarige Jezus in de tempel) die we nu in zijn Evangelie aantreffen. Iedere afbakening van een tekst is volgens Van Nieuwpoort echter voorlopig, waarbij verschillende argumenten gehanteerd worden: historische, biografische en tekstuele. Van Luc. 2:39 kan echter ook gezegd worden, dat het daar gaat om ‘het volbrengen van alles wat volgens de wet des Heren te doen was’. Dit zou betekenen dat 2:40 niet losgemaakt kan worden van wat volgt. We kunnen dan spreken van een zgn. kerugmatisch verband tussen 2:40 en 2:52. Vers 40 en vers 52 kunnen dan als een inclusio worden gelezen. De aansluitende perikoop (Luc. 2: 41-52)  zou dan de afsluiting vormen van wat men aanduidt als de voorgeschiedenis (= de eerste twee hoofdstukken) ​[49]​.  

Conclusie: 
Het is waar  wat Tannehill zegt​[50]​ maar ik vind het niet zo’n steekhoudend argument omdat eerder al gezegd is dat Jezus groter zou worden dan Johannes (Luc. 1: 43). Bovendien wordt de naam van Johannes noch die van zijn ouders genoemd in Lucas 2. Ik ben het dan ook met Fitzmyer en Van Nieuwpoort​[51]​ eens als zij zeggen dat het bij de indeling om tekstuele argumenten gaat waarbij het ‘oudtestamentisch’ thema van de tempel structuurbepalend is voor de vormgeving van het evangelie door Lucas. 

Een ander geschilpunt is de vraag of Luc 2:21 bij de perikoop over de geboorte van Jezus (Luc. 2: 1-20) hoort of bij de perikoop over de voorstelling in de tempel (Luc. 2: 21-40). Fitzmyer​[52]​ is van mening dat vers 21 bij de perikoop over het voorstellen van Jezus in de tempel hoort, terwijl Schürmann​[53]​ en Brown​[54]​ van mening zijn dat dit vers bij de perikoop over de geboorte van Jezus  hoort.  




Lucas 1: 1 t/m 4 	inleiding
	   
  5 t/m 80 	voorgeschiedenis, die in drie perikopen  wordt onderverdeeld​[55]​:
		      	5 - 56 voorgeschiedenis, die weer uit drie episodes bestaat:
			          5 - 25      met de volgende onderverdeling: 
               5 - 7		voorgeschiedenis
                           8 - 23	geboorteaankondiging / kern
             24 - 25	nageschiedenis
                                           26 - 39      met de volgende onderverdeling:
             26 - 27	voorgeschiedenis 
 			                         28 - 37	geboorteaankondiging/ kern
                                                            38	            nageschiedenis 
                                           39 - 56      met de volgende onderverdeling:
      39 - 45	bezoek van Maria aan Elisabeth /             
                            voorgeschiedenis
				             46 - 55	Magnificat / kern
				             56		afsluiting                           
               		     57 -  66 	kern, geboorte van Johannes de Doper			   	     67 -  79	lofzang van Zacharias
               		     80               afsluiting

  Lucas 2: 1 t/m 21	    kern, die uit drie episodes bestaat:
    1 - 7      	voorgeschiedenis​[56]​. 
    8 - 14          kern/aankondiging
                                      15 - 21         afsluiting

    22 t/m 40        nageschiedenis, die uit drie delen bestaat
   		              22 - 24         voorgeschiedenis 
  25 - 38        de ontmoeting met Simeon en Anna
                                     39 - 40        afsluiting, terugkeer naar Galilea en prolepsis over de        
                                                        groei van  het Kind (afsluiting van de ouverture)	
   41 t/m 52     Afsluiting    12-jarige Jezus in de tempel				             

Hoewel het bovenstaande plot Lucas 1 en 2 als één geheel ziet, ben ik het eens met Fitzmyer als hij zegt dat  hoofdstuk 1 en 2 als afzonderlijke eenheden beschouwd moeten worden​[57]​, omdat:
-	het verhaal van Johannes de Doper alleen in hoofdstuk 1 wordt verteld.
-	Johannes de Doper en zijn ouders komen niet meer voor in hoofdstuk 2
-	In hoofdstuk 2 wordt Maria opnieuw geïntroduceerd als de ondertrouwde vrouw van Jozef, terwijl dit ook in Luc. 1:27 wordt vermeld.
-	In hoofdstuk 2: 41 worden Maria en Jozef genoemd als de ouders van Jezus en vers 45 noemt Jozef als zijn vader, alsof er in hoofdstuk 1:35 niets gezegd is over een maagdelijke conceptie

VI	Narratieve analyse van Lucas 1: 5 - 2:52

a. Impliciete auteur in de ouverture van Lucas 
 Van hem kan gezegd worden dat

-	hij bekend is met de Joodse geschriften, tradities en gewoonten. Er worden veelvuldig teksten uit het Oude Testament geciteerd (Gen. 18, 1 Samuel 1)
-	hij het verhaal in de sociaal-historische context van die tijd wil plaatsen (Luc. 1:5 en Luc. 2: 1-2
-	hij zijn Evangelie niet alleen voor Israël maar voor alle volken heeft geschreven (zie  1:49 waar gesproken wordt over alle geslachten,  en 2:31: het heil bereid voor alle  volken)
-	om de geboorteverhalen in het juiste perspectief te verstaan, moet de kring echter nog wijder getrokken worden nl. met het Oude Testament.  Daarin vinden we voorbeelden van geboorteaankondigingen onder niet-normale omstandigheden: de aankondiging van de geboorte van Isaäc aan Abraham en het ongeloof van Sara (Gen. 18) en de geboorte van Samuel (1 Sam. 1). In deze geboorteverhalen is net als bij Elisabeth sprake van onvruchtbaarheid bij de vrouwen. 
-	het thema verlossing ( staat voor hem centraal in het Evangelie van Lucas. De impliciete auteur gebruikt dit woord o.a in het Benedictus (Luc. 1:71), waar het vertaald wordt met ‘redding uit de hand van de vijand’. In het Magnificat (1:47) wordt God als genoemd. In Lucas 2 komt het woord of voor in vers 11 en vers 30. 

b. Impliciete lezer in de ouverture van Lucas 
Van de impliciete lezer van  het Lucas evangelie wordt verwacht dat hij/zij op de hoogte is van de Joodse geschriften, tradities en gewoonten. Voorbeelden hiervan zijn: de Joodse feesten en de handelingen die verricht worden bij de geboorte van een kind. Ook moet hij/zij vertrouwd zijn met de Tenach.

c. ‘Patterns’
In de ouverture van het Evangelie van Lucas treffen we veel zgn. repetitive patterns aan. Het opvallendste voorbeeld van een repetitive pattern is dat er twee en volgens Tannehill zelfs drie geboorteaankondigingen worden beschreven in deze ouverture onder niet-normale omstandigheden​[58]​. Ik ben het niet eens met Tannehill omdat er bij de (volgens hem) derde geboorteaankondiging aan de herders belangrijke verschillen zijn ten opzichte van de andere twee: het belangrijkste verschil is dat het Kind al geboren is. Hier is dus sprake van een zgn. interne analepsis, terwijl bij de andere aankondigingen de kinderen nog geboren moeten worden en er zelfs nog geen sprake is van een zwangerschap. Bovendien wordt deze ‘derde aankondiging’ aan mensen (de herders) gedaan die niet tot de familiekring van het Kind behoren, terwijl bij de andere aankondigingen één van de ouders betrokken is. In beide geboorteverhalen komen naast de aankondiging, ook de besnijdenis en de naamgeving voor. 

Naast de ‘repetitive patterns’  zijn er nog andere ‘patterns’ die we in deze ouverture aantreffen zoals:
comparative patterns​[59]​ in de beide geboorteaankondigingen. In beide zien we bijv. de engel Gabriël optreden.  Er zijn ook overeenkomsten  met de aankondigingen uit het Oude Testament: Ismael, Isaac, Samuel en Simson. Comparative patterns  fungeren als een zgn. ‘type scene’​[60]​. Deze kunnen vrij geïmiteerd worden in scènes waarvan de verteller meent dat die vergelijkbaar zijn o.a. de geboorteverhalen en de lofliederen van Zacharias en Maria. Een ‘type scene’ is ook een vorm van herhaling van eerdere bijbelverhalen waarin een perikoop is gecomponeerd van een  aaneenschakeling van motieven vaak geassocieerd met een terugkerend thema​[61]​.
Verder is in Lucas 1 en 2 sprake van een zgn. ‘interchange pattern​[62]​’, bijv. tussen oud (Elisabeth en Zacharias) en jong (Maria en Josef) en weer oud (Simeon en Hanna).

d. De setting van die tijd wordt eveneens in deze ouverture neergezet. Een voorbeeld van een social setting  vinden we in vers 24 en 25. Het feit dat Elisabeth haar zwangerschap vijf maanden verborgen heeft gehouden zou te maken hebben met de voorbereidingstijd voor het teken dat wordt gegeven op Maria’s vraag (Luc. 1:36). Het doel van Lucas was om Johannes te introduceren als voorloper van Jezus.
Een ander kenmerk van de ‘social setting’ in de ouverture van Lucas is het machtsevenwicht.​[63]​. Zo schrijft hij in 1:5 ‘over de dagen van Koning  Herodes’, waarmede de gebeurtenissen in een bijzondere periode van politieke spanning worden neergezet. Hetzelfde zien we in Luc. 2: 1-7. Lucas  presenteert Jezus als de Verlosser van God, die vrede brengt in de wereld (2:11, 14). In het loflied van Zacharias worden beelden van de exodus geschilderd (1:71, 73) over de redding uit de handen van de vijand.

Het belangrijkste voorbeeld van een ‘spatial setting’ in Lucas’ Evangelie is de tempel te Jeruzalem, die niet alleen in deze ouverture maar in het hele Evangelie van Lucas een belangrijke rol speelt. Zie met name Lucas 19: 45, 47, 20:1, 22:53. De tempel kan als het centrum van de Joodse godsdienst worden gezien, en werd door velen bezocht op de hoge feesten (Pésach, Wekenfeest en Loofhuttenfeest). De tempel kan als omlijsting worden  gezien zowel voor de ouverture als voor het gehele Lucas Evangelie. Opvallend is dat in het Lucas Evangelie twee woorden voor tempel voorkomen nl. en   ​[64]​Het verschil is dat de  het feitelijke tempelgebouw is (het heilige en het heilige der heilige) en  het gehele tempelterrein omvat, dus ook de voorhof. Het woord  komen we met name  aan het begin (Luc. 1:9, 21 en 22) en aan het eind (Luc. 23:45) tegen. Het woord  kan dan ook als een omlijsting van het hele Evangelie worden gezien. De aanduiding komt echter op veel meer plaatsen voor in totaal 14 keer​[65]​
In Lucas 1: 9 treffen we Zacharias in de  aan, het heilige deel van de tempel waar alleen de priester dienst mag doen. Met het ingrijpen van God in het leven van Zacharias is de tempel tot zijn werkelijke bestemming gebracht namelijk om een plaats te zijn waar 
opnieuw de levende verwachting gewekt mag worden en de inhoud ervan mag worden geopenbaard.​[66]​. Bij Simeon zien we dat ook daar sprake is van een verwachting als Jezus de tempel wordt binnengebracht (Luc. 2:25). Ik kan mij voorstellen dat bij de voorstelling van Jezus in de tempel en de ontmoeting met Simeon maar ook op plaatsen waar Jezus met zijn discipelen de tempel bezoekt (zie boven) het woord wordt gebruikt, omdat deze gebeurtenissen zich niet in het heilige, dus de tempel zelf afspelen, maar waarschijnlijk in de voorhof.

e. Personages
In het algemeen kan gezegd worden dat de personages die in de ouverture op de voorgrond treden gekenmerkt worden door de vroomheid van Israël in de tweede tempelperiode​[67]​. Voorbeelden hiervan zijn Zacharias en Elisabeth, Maria en Josef , Simeon en Anna (zie pag.16)
Deze vroomheid wordt gekenmerkt door hun gehoorzaamheid aan de wet. We vinden dit terug op diverse plaatsen in de ouverture Luc. 1: 5-25 en Luc. 2: 21, 22-39 .

Zacharias
Van Zacharias wordt gezegd dat hij priester is in de tempel te Jeruzalem en door het lot is aangewezen om het heilige van de tempel binnen te gaan en het reukoffer te brengen (Luc. 




De status van Elisabeth als dochter van Aäron en getrouwd met een priester was aanvankelijk ongelukkig, omdat zij onvruchtbaar was en daardoor haar rol als vrouw in de maatschappij niet kon vervullen. Onvruchtbaarheid werd gezien als een schande onder het volk, waardoor zij een lage status had​[69]​. Het werd in Israël als een ongeluk voor echtparen gezien, soms zelfs als een straf voor begane zonden
Toen Elisabeth zwanger was, verborg zij zich vijf maanden, omdat ‘de Here aan mij gedaan heeft in de dagen waarin Hij op mij neerzag om mijn smaad onder de mensen weg te nemen’ (Luc. 1:25). Als Maria bij haar binnenkomt, wordt zij vervuld met de heilige Geest en spreekt als een profetes als zij Maria’s groet beantwoordt. 
Van Elisabeth kan dus gezegd worden dat zij een ‘round  character’ heeft: van een oude kinderloze vrouw wordt zij vervuld met de heilige Geest en moeder van een zoon.
De karaktereigenschappen van Elisabeth komen deels overeen met die van Zacharias: ook zij leefde naar alle geboden en eisen van de Heer, onberispelijk (Luc. 1:6) .

Simeon
Simeon  was een dienstknecht van de Heer, die  rechtvaardig en vroom leefde. Er wordt van hem gezegd dat de heilige Geest op hem rust en dat hij de vertroosting van Israël verwacht (Luc. 2:25) . Daardoor wordt hij als een profeet gezien​[70]​, hoewel niet als zodanig vermeld, heeft hij onmiskenbaar verwantschap met Zacharias, die in het Benedictus profeteert, en Anna (profetes). De verwachtingen die hij koesterde kunnen teruggevoerd worden op profetieën in Deutero Jesaja (o.a Jes. 40:5). De vertroosting waarover Jesaja spreekt, wordt hier voor Simeon vervuld in de verschijning van de Messias. Verder is Simeon in afwachting van iets wat hem in een godspraak door de heilige Geest is voorzegd (Luc. 2: 26)​[71]​. Het onderscheid met Zacharias wordt hier treffend neergezet:  Simeon verwacht de vertroosting van Israël (Luc. 2:25), waardoor hij een profetische gestalte wordt en wordt in de tempel een ooggetuige van de bevrijding. Zijn woorden voegen belangrijke nieuwe perspectieven toe aan de prolepsis van de verlossing in de voorgaande liederen en de aankondigingen van de engel. Hij onthult de veelomvattende ruimte van God’s verlossingswerk dat zowel Israël als de heidenen moet omvatten​[72]​. Simeon wordt door Brown​[73]​ vergeleken met Eli (en Hanna), die eveneens als een oude, vrome man  (resp. vrouw) in het heiligdom van Silo verbleef. 

De profetes Anna vertegenwoordigt onmiskenbaar Hanna uit 1 Samuel​[74]​, hoewel hier niet gesproken wordt van onvruchtbaarheid. Wel treffen wij haar (net als Hanna) biddend in de tempel aan. Vanwege haar optreden in de tempel (zie  hoofdstuk III), is hier  duidelijk sprake van een zgn. ‘round character’.

Maria komt in meerdere perikopen voor en kan als de belangrijkste persoon van de ouverture gezien worden. Haar introductie is opvallend. Er wordt alleen gezegd dat zij de verloofde is van Josef​[75]​ maar zij heeft geen omgang met hem (Luc. 1:34). Zij wordt echter uitverkoren door God om Zijn Zoon ter wereld te brengen. Haar personage maakt een grote ontwikkeling door: van een jong ondertrouwd meisjes (maagd) tot de moeder van de Messias. Je kunt hier naar mijn mening wel spreken van een dynamisch personage. De episode van de aankondiging aan Maria over Jezus’ identiteit is door Lucas gecomponeerd op een hoog dramatische manier om de lezers van  zijn evangelie te laten weten wie Jezus is.  Naast overeenkomsten​[76]​ (net als Zacharias wordt zij door de engel Gabriël bezocht die een wonderlijke geboorteaankondiging doet onder niet-normale omstandigheden) is er ook sprake van verschillen​[77]​. Een voorbeeld hiervan  is het geloof van Maria en het ongeloof van Zacharias. Over Maria zal ik in een afzonderlijk hoofdstuk (IV) uitvoerig schrijven. 

Ik zal nu per episode een aantal narratieve begrippen aanduiden:

VII    PLOT LUCAS I

Voorgeschiedenis deel I:
 De aankondiging van de geboorte van Johannes de Doper : Lucas1:  5 t/m 25
Hoewel dit verhaal aan het begin van het Lucas evangelie staat, is er duidelijk verwantschap met het Oude Testament o.a. de aankondiging van de geboorte van Ismael (Gen. 16:11) en Isaac (Gen. 17:21 en 18:10). Het event in deze episode is dat aan Zacharias de geboorte van een zoon wordt aangekondigd,  waarbij het patroon van het O.T. (Gen. 16:11, 17:19 en Jes. 7:14) wordt gevolgd. Dit patroon bestaat uit vijf stappen: de verschijning van een engel (1:11), de vrees van Zacharias (1:12), de hemelse boodschap (1: 13-17), Zacharia’s ongeloof (1:18) en het teken (1:19).  We zien deze stappen ook bij de aankondiging van de geboorte van Jezus (vers  31 t/m 33).  In vers 13 t/m 17,  waarin de engel tot Zacharias spreekt, is sprake van een zgn. interne prolepsis, die in 1:57  en in 1:80 wordt vervuld.
In vers 5-7 wordt een social setting​[78]​ beschreven:  Zacharias is afkomstig uit het huis van Abia en zijn vrouw Elisabeth was uit de dochters van Aäron. 

Voorgeschiedenis deel II:  Lucas 1: 26 t/m 39
Hier is opnieuw sprake van een wonderlijke geboorteaankondiging. Met de 1e episode zijn er zowel overeenkomsten als verschillen. Een belangrijke overeenkomst is dat ook hier de engel Gabriël als boodschapper van God het woord voert. Zijn aankondiging bevat ook een externe prolepsis over de toekomstige rol van dit Kind: Hij zal groot zijn en Zoon des Allerhoogsten genoemd worden ook zal Hij de troon van zijn vader David beërven en voor eeuwig over het huis van Jacob regeren (Luc. 1:32). Hierin horen we een echo van de profeet Nathan (2 Sam. 7: 12-16). Net als bij Johannes is ook hier het zgn. 5-elementen patroon van de OT-geboorte-aankondigingen aanwezig.​[79]​ De verzen 31-33 vormen een interne prolepsis in de ouverture, die in Luc. 2:7 vervuld wordt. Fitzmyer brengt hier de maagdelijkheid van Maria naar voren​[80]​, die hij vergelijkt met Deut. 22:23. Veel commentaren verwijzen hier echter naar Jes. 7:14. Naar mijn mening is in deze teksten sprake van twee verschillende dingen, die in de tekst van Lucas bij elkaar komen nl. in Deut. 22: 23 waar het gaat over een jonge dochter, een maagd, die ondertrouwd is met een man, zoals Maria, terwijl Jes. 7:14 gesproken wordt over een maagd die zwanger zal worden, en een zoon zal baren. In hoofdstuk III is een uitvoerige paragraaf opgenomen over de maagdelijke geboorte. De verzen 34 en 35 worden als cruciaal gezien in deze episode, overeenkomstig het patroon van de aankondigingen in het O.T. De aankondiging kan primair als christologisch gezien worden. Lucas maakt gebruik van een bestaande traditie in de christelijke gemeenschap over de maagdelijke conceptie van Jezus, die door een engel wordt aangekondigd. 

De aankondiging van de geboorte van Jezus wordt afgesloten met een teken nl. de aankondiging van de wonderbaarlijke zwangerschap van Elisabeth. Omdat Elisabeth haar zwangerschap verborgen hield, kon Maria hiervan alleen weten via de openbaring door Gabriël.
Voorgeschiedenis deel III Luc. 1: 39-56 
In deze perikoop horen we hoe Maria na de aankondiging door Gabriël met spoed vertrekt naar haar verwante​[81]​ Elisabeth, waarvan Gabriël in vers 36 vertelde, dat zij ook zwanger was van een zoon. Aan het verbergen van de zwangerschap van Elisabeth (Luc. 1:24)  komt een eind met het bezoek van Maria aan haar verwante. 
 De bezoekscène verenigt de twee verhaallijnen via een ontmoeting van de twee moeders. De woorden van zowel Elisabeth als Maria geven echter aan dat de Zoon van Maria belangrijker zal zijn dan die van Elisabeth. Deze episode is complementair aan de twee voorafgaande en  brengt van beide elementen bij elkaar. In het afsluitende vers van deze episode (Luc. 1:56) horen we een refrein van vers 23 en vers 38​[82]​.
Deze episode wordt voorafgegaan door twee geboorteaankondigingen en wordt gevolgd door twee geboortes, twee besnijdenissen en twee naamgevingen. Daar tussenin bevinden zich twee lofliederen: de lofzang van Zacharias, het Benedictus, en de lofzang van Maria, het Magnificat. Deze episode brengt ook de twee geboorteaankondigingen samen en toont de ondergeschikte positie van Johannes de Doper ten opzichte van Jezus.
In deze episode wordt nog niet gesproken van de Messias maar van de Heer (Luc. 1: 43).
In vers 45 is sprake van een interne prolepsis, die in Luc. 2:7 wordt vervuld. In deze episode vinden we ook het door Maria gezongen Magnificat, waarin zij God prijst vanwege de grote daden die Hij aan haar en aan het volk Israël heeft verricht. Aan het Magnificat is een afzonderlijk hoofdstuk gewijd (hoofdstuk III).
We zien hier dat de hoofdpersoon (Maria) het verhaal ‘verlaat’. Dit verschijnsel komt in totaal 6x in de ouverture van Lucas voor: 1:23 – Zacharias, 1:38 – Gabriël, 1:56 – Maria,  2:20 – Herders, 2:39 – Maria en Josef, 2:51 Jezus met zijn ouders.​[83]​ 

De spatial setting is voor deze episode het huis van Zacharias en Elisabeth in een stad in het bergland van Judea.


Kern: de geboorte van Johannes de Doper 
De vreugde van de geboorte waarover we in vers 57 en 58 horen, heeft sterke verwantschap met de geboorte van de zonen van de aardsmoeders. Bij deze geboorte zien we met name verwantschap met die van Abraham en Sara bij de geboorte van Isaäc. 
Aan het eind van vers 64 is naar mijn mening sprake van een inlassing​[84]​. Er staat : en hij sprak God lovende…..  maar de woorden van de lofzang treffen we hier nog niet aan. Die begint pas in vers 67. 

Nageschiedenis: Luc. 1: 67-80, bevat de lofzang van Zacharias:  het Benedictus. 
Deze lofzang geeft een antwoord op de vraag die in vers 66 wordt gesteld en omvat de dank aan God. In de lofzang van Zacharias vinden we weer veel verbindingen met het Oude Testament: David, de profeten en zelfs Abraham wordt genoemd.

De lofzang van Zacharias heeft wat betreft de setting zowel verbindingen met het Magnificat als met het Nunc Dimitis​[85]​ van Simeon: Net als het Magnificat wordt in het Benedictus de dank van een ouder aan God gebracht voor de verlossing die zal komen door de geboorte van de twee zonen. Het couplet parallellisme dat in het Magnificat relatief sterk is, is minder karakteristiek in het Benedictus hoewel vv. 68b-69 en 72 wel twee coupletten blijken te zijn die het begin markeren van de twee secties over David en Abraham.

Tannehill​[86]​ merkt op dat het Benedictus een nieuwe betekenis krijgt wanneer we het bezien in relatie tot de rest van het Lucas evangelie. Het roept emoties op als vreugde en hoop maar ook verdriet en medelijden. De vreugde treffen we aan in de context van het totale verhaal, omdat sommige beloften voor mensen worden gerealiseerd. Grote verwachtingen kunnen echter ook bijdragen aan tragedie als het verwachte geluk verloren gaat.







In dit hoofdstuk  kan Nazareth als omlijsting​[88]​ gezien worden
Zoals al op pag. 4 vermeld horen hoofdstuk 1 en 2 bij elkaar als de geboorteverhalen van Johannes de Doper en Jezus maar beide hoofdstukken vormen een aparte literaire eenheid. 
Het thema van de verlossing dat we al in hoofdstuk 1 aantroffen, is ook in hoofdstuk 2 een belangrijk thema. De engelen kondigen immers de geboorte van de Verlosser aan​[89]​! Hij wordt gezien als de Messias (van David) geboren in de stad van David. 

Kern van de gehele ouverture:
Geboorteverhaal van Jezus: Luc. 2: 1-21
Hier is volgens Tannehill dus sprake van een ‘derde geboorteaankondiging’​[90]​
Brown​[91]​ merkt hier naar mijn mening terecht op dat er parallellen zijn tussen het geboorteverhaal van Johannes en dat van Jezus. Hij spreekt hier zelfs van een tweeluik: de volgorde (geboorte, besnijdenis en naamgeving) is hetzelfde. Maar er zijn ook duidelijke verschillen:
-	de aankondiging van de engel. De geboorteaankondiging  van Johannes de Doper vindt plaats in de tempel te Jeruzalem aan zijn vader, een oude man. 
-	Maria daarentegen is een jonge, ondertrouwde maagd. De spatial setting van de aankondiging bij Maria is haar huis in Nazareth, een onbetekenend plaatsje in Galilea in die tijd. 
-	Verder heeft het geboorteverhaal van Jezus een langere nageschiedenis (presentatie van Jezus in de tempel en de begroeting aldaar door Simeon en Anna). Er is reden te geloven dat Lucas het geheel van Luc. 2: 1-40 als een parallel beschouwde aan Lucas 1: 57-80

De climax vinden we in het derde deel waar de personages uit het 1e deel (vers 1-7, Maria, Josef en Jezus) de personages van het 2e deel (vers 8-14, de herders) ontmoeten. De herders loven God vanwege de vervulling van Zijn Woord aan hen. Het tweede (vers 8-14)  en derde deel (vers 15-21) domineren over het eerste deel (vers 1-7, de geboorte zelf). In de geboorteaankondiging aan de herders gebruikt Lucas voor het eerst de naam swth.r (Redder) . Deze Naam moet gezien worden in het licht van wat gezegd werd aan Maria en door Zacharias over verlossing voor het Joodse volk door het opnieuw vestigen van het koninkrijk van David.
Over het ‘character’ van de herders vinden we weinig in het verhaal: wel kan gezegd worden dat zij ’s-nachts de wacht hielden over hun kudde en aanvankelijk bevreesd waren toen zij de engel zagen. Maar zij geloofden de boodschap van de engel en gingen haastig op weg naar de stal waar Jezus geboren was. Toen zij van de stal terugkeerden, loofden en prezen zij God. We kunnen hier dus ook spreken van een round character.

De beschrijving van de geboorte van Jezus staat echter in schril contrast tot de verwachting van een Davidische Messias één die het koningschap van Israël zou herstellen in een politieke of militaire zin (Hand. 1:6)
De introductie van de herders wordt veelal gezien in relatie tot het herderschap van David. Maar je kunt ook zeggen dat herders in die tijd tot het uitschot, de laagste klasse van het volk hoorde en dat Lucas hiermede wilde zeggen dat Jezus zich met name bekommerde om de minsten. Er is echter ook veel in de OT-traditie over Bethlehem en David om de relatie tussen de herders en de geboorte van Jezus te verklaren.
In de geboorte aankondiging aan de herders vinden we elementen die we ook bij de anderen aantroffen​[92]​. Echter één van de vijf elementen (verschijning van een engel, een antwoord van vrees, antwoord: vrees niet, aankondiging van een geboorte die vreugde brengt en het bezwaar) nl. het bezwaar, ontbreekt. De aankondiging aan de herders staat hier in contrast met het bevel van keizer Augustus aan de hele wereld. Het belangrijkste in de boodschap van de engel is Gods voorzienigheid: een kind wordt geboren die de Verlosser, Messias en Heer van mensen zal worden. Deze christologische titels zijn afkomstig van het opstandingsgeloof.

In vers 15-20 beschrijft Lucas drie reacties op de geboorte van Jezus: de reactie van de herders, de reactie van degenen die de herders de boodschap van de engelen vertelden en de reactie van Maria.

De belangrijkste spatial setting  in deze episode is de stal van Bethlehem
In vers 21 wordt de besnijdenis en naamgeving beschreven zoals we die ook gezien hebben bij Johannes de Doper. In tegenstelling tot de besnijdenis en naamgeving van Johannes de Doper, volstaat Lucas hier met slechts één vers. De auteur heeft echter met de besnijdenis de chronologische volgorde willen aangeven tussen de geboorte en de voorstelling in de tempel. De besnijdenis kan beschouwd worden als een solidair zijn met het mens-zijn van Jezus. 
Nageschiedenis
De voorstelling van Jezus in de tempel, Lucas 2: 22-40
De gebeurtenis in de tempel  kan gezien worden als een uitvoering van handelingen die gebruikelijk waren bij de geboorte van een eerstgeborene van het mannelijk geslacht: na de geboorte wordt een jongetje besneden, daarna voorgesteld aan de Heer en wordt een offer gebracht. (Exod. 13:2, 12) overeenkomstig de wet van Mozes (v.23). Hierbij wordt verwezen naar Lev. 12: 6-8. Deze kunnen als een social setting beschouwd worden deze episode. Deze setting kan teruggevoerd worden naar de voorstelling van Samuel in het heiligdom te Silo. Door hiernaar te verwijzen zien we dat de spatial setting, in dit geval de tempel, een belangrijke rol speelt bij Lucas. 
Merkwaardig is dat in deze episode Josef en Maria als de ouders van het Kind worden vermeld, terwijl in Lucas 1:35 sprake is van een ‘overschaduwing van de Allerhoogste’. Hieruit concludeer ik dat Josef nooit de biologische vader van Jezus kan zijn geweest. Zie hierover verder hoofdstuk IV.
In deze episode worden  twee lofliederen gezongen en is er sprake van twee prolepses door Simeon in vers 34 en 35.

Afsluiting 
12-jarige Jezus in de tempel, Lucas 2: 41-52
Opvallend in deze perikoop is de persoon van de vader. Er wordt meerdere keren gesproken over Zijn ouders (vers 41 en 43), waarmede Jozef en Maria worden bedoeld. Als Jezus in vers 49 zijn eerste woord spreekt over Zijn Vader bedoelt Hij God, Zijn Vader in de hemel. Hier is Jezus zich dus bewust van Zijn speciale status. Opvallend is dat Maria de vraag stelt aan Jezus en niet Jozef. Hier zien we dus dat Maria meer op de voorgrond treedt dan Jozef, die we verder in het Evangelie van Lucas niet meer tegenkomen. 
Verder speelt de tempel in deze perikoop een belangrijke rol en kan als een omlijsting worden gezien van opgaan en teruggaan. 
Van Nieuwpoort​[93]​ ziet deze perikoop ook als een afsluiting van de voorgeschiedenis (= de eerste twee hoofdstukken) van het Evangelie van Lucas. Het verhaal is ingebed in het patroon van de Joodse gewoonten van die tijd, waarbij het feest in Jeruzalem slechts als decor fungeert. In deze perikoop is bovendien sprake van een zgn. repetitive pattern in vers 51b waar net als in vers 19 gezegd wordt dat Maria al deze woorden in haar hart bewaarde.
Van Nieuwpoort maakt onderscheid tussen de ouverture en de voorgeschiedenis. De ouverture loopt tot Luc. 2: 40 en de voorgeschiedenis tot Luc. 2:52


 HOOFDSTUK III			Het Magnificat

I	Inleiding
In dit hoofdstuk wil ik dieper ingaan op het Magnificat. Voordat ik dat doe, wil ik echter een paragraaf wijden aan de lofliederen in het algemeen zoals Lucas die in zijn evangelie heeft opgenomen. Daarin wil ik vragen aan de orde stellen als:

-	in welke periode zijn de lofliederen ontstaan? Hier zal ook gesproken worden over de functie van de lofliederen
-	Wat is de herkomst/bron van de tekst en in welke taal werden de lofliederen geschreven?
-	Wie of welke groep is de auteur?






-	tekstkritische analyse, waarin ik aandacht besteed aan de belangrijke vraag wie het Magnificat heeft gezongen (Elisabeth of Maria). Vervolgens worden nog enkele minder belangrijke tekstkritische opmerkingen besproken. 
-	Enkele kanttekeningen bij de vertaling, waarin alleen Nederlandse vertalingen met elkaar worden vergeleken.
-	Indeling van de tekst, waaronder vorm- en redactiekritiek 
-	vers voor vers bespreking van enkele begrippen en een toelichting daarop. 
-	Intertekstuele analyse: de verbanden van het Magnificat met de Tenach resp. LXX. Hierbij blijkt dat veel teksten van het Magnificat afkomstig zijn uit de Tenach resp. LXX. Ook zullen we zien dat het Magnificat veel verwantschap heeft met het loflied van Hanna
-	Hoe komt Maria naar voren  in het Magnificat?
-	Waartoe diende het Magnificat toen het (1e eeuw CE) geschreven werd en wat voor zeggingskracht heeft het anno 2008?
-	Conclusie met daarin mijn eigen visie op het Magnificat 
II	Lofliederen in het evangelie van Lucas

 
a. Ontstaan en auteur(s) van de lofliederen

Wat betreft het ontstaan van de lofliederen van Lucas bestaan er meerdere theorieën​[94]​ :

-	ze zijn gecomponeerd door degene aan wie ze zijn toegeschreven in het verhaal: het Magnificat door Maria, het Benedictus door Zacharias en het Nunc Dimittis door Simeon. Deze theorie had aanhang onder conservatieve geleerden als L.H. Marshall(1978)​[95]​ maar is intussen achterhaald.
-	De lofliederen zijn gecomponeerd door Lucas tegelijkertijd toen hij de andere verhalen van zijn ouverture schreef. Deze theorie heeft eveneens weinig aanhang, omdat de lofliederen gemakkelijk weggelaten kunnen worden zonder dat sprake is van een leemte in het verhaal. Von Harnack​[96]​ was een belangrijke vertegenwoordiger van deze theorie die later in Engeland nieuw leven werd ingeblazen door geleerden als Creed, Sparks, Goulder,  Sanderson, Tinsley en Drury.  Hoewel Farris von Harnack als een ‘zwaargewicht’ beschouwt, verwerpt hij zijn visie over de compositie van de lofliederen​[97]​. Deze these vindt ook onder andere commentaren van onze tijd geen aanhangers meer.

De lofliederen zijn pre- of niet-lucaans en werden later toegevoegd. Daarbij moet onderscheid gemaakt worden tussen de zgn.
-	‘baptist source’ .Geleerden als Bultmann (1963), Klostermann (1929) en Grundmann (1963)​[98]​ hanteren deze visie​[99]​  en
-	joodse  of joods-christelijke bronnen. Omdat in de liederen gesproken wordt over David en onze vaderen (o.a. Abraham)  is het onwaarschijnlijk dat hier sprake is van heiden-christelijke composities. Wel is er een debat over de vraag of hier sprake is van Joodse of joods-christelijke composities. Fitzmyer is van mening dat de lofliederen afkomstig zijn uit een joods-christelijke bron​[100]​. Brown​[101]​ zegt dat alle lofliederen een parallel hebben met Joodse hymnen en Psalmen uit de periode tussen 200 BCE en 100 CE. Voorbeelden hiervan vinden we in Judith, IV Ezra, Baruch en in Qumran literatuur. Niet alleen qua stijl maar ook religieus is sprake van een complete afhankelijkheid van God voor de overwinning. Brown meent echter dat er geen sprake kan zijn van een zuivere Joodse setting, omdat er christelijke thema’s in de lofliederen voorkomen zoals de vervulling van het verbond van Abraham. Persoonlijk vind ik dit laatste niet zo’n  sterk argument, omdat het woord verbond ook in de Joodse traditie veelvuldig voorkomt zoals inderdaad bij Abraham​[102]​, maar ook bij Mozes​[103]​, Jozua​[104]​, David​[105]​, Jeremia​[106]​ (bij de laatste is sprake van het sluiten van een nieuw verbond) en vele anderen. 


De meeste commentaren zeggen dus dat Lucas niet de auteur van de lofliederen is maar dat hij reeds bestaande lofliederen heeft gebruikt, die hij met kleine aanpassingen in zijn verhaal heeft opgenomen. Farris​[107]​ spreekt zowel van een ‘extern’ als een ‘intern’ bewijs voor zijn visie. ‘Extern’ bewijs  wil zeggen dat dit gevonden wordt in het geheel van Lucas/ Handelingen, terwijl het ‘intern’ bewijs wordt gevonden door bestudering van de lofliederen zelf. Farris​[108]​ zegt ook dat de lofliederen niet in het oorspronkelijke geboorteverhaal zijn opgenomen maar later door Lucas zijn toegevoegd. Hij meent zelfs dat het geboorteverhaal er niet onder zou lijden als ze er niet in zouden staan! Om toch enige verbinding met het omliggende verhaal te creëren heeft Lucas bij het Magnificat in vers 48 een regel toegevoegd waarin hij de naam van Maria als dienares noemt, zodat een verbinding gemaakt wordt met vers 38.
Volgens Farris​[109]​ en Brown​[110]​ hebben de lofliederen dezelfde functie als de uitspraken uit het Oude Testament in het Evangelie, omdat het mozaïeken van zinspelingen zijn uit het Oude Testament. De lofliederen hebben een algemeen karakter en bevatten weinig tekst die bindt aan de literaire context van de ouverture. In de lofliederen wordt God op een algemene manier geprezen. 





Over de taal waarin de lofliederen geschreven zouden zijn, kan niets met zekerheid gezegd worden. Omdat Joodse hymnen zowel in het Grieks als het Hebreeuws bestaan, zegt dit niets over de vraag of de gemeenschap Grieks-sprekende of Hebreeuws-sprekende Joden waren. De liederen lijken in het algemeen meer afhankelijk van LXX dan van het Hebreeuws. De commentaren spreken elkaar op dit punt tegen. Zo zegt Farris.​[112]​ bewijzen te hebben dat de hymnen in feite vertaald zijn uit één van de Semitische talen, waarschijnlijk het Hebreeuws. 
Er is ook een overeenkomst in taal met de toespraken van de leiders in Jeruzalem zoals die worden vermeld in de Handelingen der Apostelen.  Fitzmyer sluit zich aan bij de visie van Brown en zegt dat er geen bewijs is dat de lofliederen bestonden in een Semitische taal (Hebreeuws/Aramees).​[113]​. 

c. Auteur




Uit het bovenstaande kan geconcludeerd worden dat :
-	noch Maria, noch Zacharias, noch Simeon hun loflied zelf hebben gecomponeerd;
-	Lucas niet de auteur/componist van de lofliederen is;
-	gezien de overeenkomsten er één gemeenschap of auteur uit die gemeenschap is geweest, die alle lofliederen heeft geschreven;
-	Lucas de lofliederen later heeft tussengevoegd, omdat er geen leegte in het verhaal ontstaat als ze worden weggelaten en ze hier en daar (zie bijv. vers 48 bij het Magnificat) wat heeft aangepast om het geboorteverhaal te verrijken resp. goed in het geboorteverhaal in te passen.




Als de lofliederen van een niet-Lucaanse bron of groep van schrijvers  afkomstig zijn, is de vraag wie heeft ze dan wel geschreven? Het meest waarschijnlijk is dat de liederen afkomstig zijn van een joods-christelijke gemeenschap. Brown​[115]​ en Schaberg​[116]​ identificeren deze gemeenschap als de Anawim. Het woord Anawim is een van oorsprong Hebreeuws woord dat we op vele plaatsen in het Oude Testament​[117]​ aantreffen. Dit woord betekent ‘armen’ in de ruimste zin van het woord. Het Hebreeuwse woord Anawim wordt gebruikt om de fysiek armen aan te duiden maar werd later ook gebruikt om mensen in Israël aan te duiden die ongelukkig waren, arm, ziek, weduwe, terneergeslagen of eenzaam. Ook degenen die niet op eigen kracht vertrouwen maar hun vertrouwen stellen op God behoren tot de Anawim. Het vertrouwen op God wordt ook wel als tempelvroomheid gezien. De opponenten van de Anawim waren niet simpelweg de rijken maar ook de hoogmoedigen, arroganten en degenen die meenden God niet nodig te hebben​[118]​    

Wie zijn de Anawim in de lofliederen? Dat zijn in eerste instantie mensen zonder geld en aanzien. Hoewel Zacharias en Elisabeth, gezien het priesterschap van Zacharias, en Elisabeth die afkomstig is uit het priestergeslacht van Aäron, mensen van aanzien waren, worden zij hier als ‘armen’ beschouwd omdat Elizabeth onvruchtbaar was en Zacharias daardoor geen vader. Aanzien en status hadden in de 1e eeuw CE een andere betekenis dan heden-ten-dage.  
De joods-christelijke gemeenten, waaronder die van Jeruzalem  in de 1e eeuw CE,  zouden als Anawimgemeenten geïdentificeerd  kunnen worden. Brown​[119]​ verwijst in dit verband naar Hand. 2: 43-47 en 4: 32-37. In zijn brieven riep Paulus de door hem gestichte heiden-christelijke gemeenten op de moedergemeente te Jeruzalem te steunen​[120]​. De Anawimgemeenschappen  beschouwen zich ook als het overblijfsel van het oorspronkelijke volk van Israël.  De Qumran gemeenschap wordt eveneens als een Anawimgemeenschap gezien. 

Brown​[121]​ zegt dat het niet onwaarschijnlijk is dat Lucas zijn liederen ontving van een gemeenschap die overeenkomsten had van de Joodse Anawim en zich  tot het Christendom bekeerd had. Deze gemeenschap zou in Jezus de vervulling van de Messiaanse verwachting hebben gezien en de liederen hebben gebruikt om God te prijzen voor wat Hij in Jezus heeft gedaan. Deze groep zou aanhanger zijn van het messianisme van David en de tempel respecteren.  Zeker gezien de inhoud van Magnificat en hoe Maria hierin wordt neergezet voel ik veel voor de suggestie van Brown. Door de ‘Sitz im Leben’ in het geboorteverhaal werden ze tot uitdrukkingen van vreugde gemaakt over de conceptie en geboorte van Johannes en Jezus, die een verlossende betekenis hadden. De vroomheid van de Anawim wordt ook in de personages belichaamd:  Maria als dienstmaagd van God gehoorzaamt aan Zijn woord. Zij geloofde in de vervulling van dat woord dat haar schoot gevuld zou worden met de Messias en haar gezegend zou maken onder de vrouwen (Luc. 1:28). Maar ook Simeon en Anna kunnen tot de Anawim gerekend worden. 

Brown​[122]​  is van mening dat Lucas de lofliederen op twee niveaus ziet met een christelijke betekenis: 
-	De oorspronkelijk algemene jubel van bekeerden tot het christendom tussen het restant van Israël. Het waren de armen die erkenden dat God hen in Jezus had opgetild en gered volgens zijn beloften      en
-	als de bijzondere jubel van een mens die in het geboortedrama van verlossing wordt geportretteerd als een vertegenwoordiger van de armen.

f. Betekenis
De lofliederen in Lucas 1 en 2 laten zien dat belofte en vervulling karakteristieke kenmerken zijn voor de verlossingsgeschiedenis. Dit wordt aangetoond door hun positie in de vertelling.








De naam ‘Magnificat’ is de Latijnse vertaling van  dat groot maken betekent.

Enkele specifieke opmerkingen over het Magnificat

Wat betreft de bron, het ontstaan en de taal van het Magnificat, verwijs ik naar het algemene deel over de lofliederen

Van Bruggen​[124]​ vertolkt de visie van niet met name genoemde bijbeluitleggers die zich afvragen of het Magnificat niet beter bij Gabriël zou passen of gezongen zou kunnen zijn na de geboorte in Bethlehem, omdat de inhoud niet zou passen bij Maria’s situatie. Deze veronderstellingen worden echter niet verder uitgewerkt. 







Griekse tekst lofzang van Maria / Magnificat	Eigen Nederlandse werkvertaling
46  Kai. ei=pen Maria,m\ Megalu,nei h` yuch, mou to.n ku,rion(	46  Toen zei Maria:Groot maakt mijn ziel de Heer
47  kai. hvgalli,asen to. pneu/ma, mou evpi. tw/| qew/| tw/| swth/ri, mou(	47  en verheugd is mijn geest tot God mijn Verlosser
48  o[ti evpe,bleyen evpi. th.n tapei,nwsin th/j dou,lhj auvtou/Å ivdou. ga.r avpo. tou/ nu/n makariou/si,n me pa/sai ai` geneai,(	48  want Hij heeft omgezien naar  de gelatenheid (lage staat) van zijn dienstmaagd: want zie vanaf heden zullen mij gelukkig maken alle geslachten
o[ti evpoi,hse,n moi mega,la o` dunato,jÅkai. a[gion to. o;noma auvtou/(	49  want de machtige heeft gedaan mij grote dingen heilig is Zijn naam
50  kai. to. e;leoj auvtou/ eivj genea.j kai. genea.j toi/j foboume,noij auvto,nÅ	50  zijn genade is van geslacht op geslachten over hen die Hem vrezen
51  VEpoi,hsen kra,toj evn braci,oni auvtou/( diesko,rpisen u`perhfa,nouj dianoi,a| kardi,aj auvtw/n\	51    Hij heeft een machtige daad gedaan met zijn arm en hoogmoedigen heeft hij verstrooid met de gedachte van hun hart 
52  kaqei/len duna,staj avpo. qro,nwn kai. u[ywsen tapeinou,j( 	52  Hij stootte vorsten van de troonmaar armen heeft hij verhoogd
53  peinw/ntaj evne,plhsen avgaqw/n kai. ploutou/ntaj evxape,steilen kenou,jÅ	53  hongerigen heeft Hij goederen geschonken maar de rijken heeft Hij ledig weggezonden 
avntela,beto VIsrah.l paido.j auvtou/( mnhsqh/nai evle,ouj( 	54  Israël, zijn knecht is Hij te hulp gekomenom zijn genade te gedenken





De belangrijkste vraag die hier beantwoord moet worden is: wie heeft het Magnificat gezongen, Elisabeth of Maria of …..? 

In bijna alle commentaren en andere literatuur wordt iets gezegd over vers 46a: in enkele Latijnse handschriften wordt namelijk gesuggereerd dat niet Maria maar Elisabeth dit lied zou hebben gezongen. Deze handschriften worden tussen de 4e en 8e eeuw CE gedateerd. Brown​[126]​ zegt dat in drie oude Latijnse tekstgetuigen a, b en l Elisabeth als spreekster genoemd wordt. Bij Ireneus zien we dat in één tekstgetuige in zijn ‘Against the heretics IV’ vii. De andere ms. van deze passage noemen Maria zoals III x2 doet. In een Latijnse vertaling door Jerome van Origenes ‘in Lucan Homilae’ die echter eerder van Jerome dan van Origenes komt en Nicetas van Remisiana, die in de 4e eeuw CE leefde, heeft in zijn  ‘de psalmodiae bono ix 11 ook Elisabeth genoemd. Dit is de oudste tekstgetuige die Elisabeth noemt. Loisy heeft deze theorie in 1893 als eerste gelanceerd​[127]​. Niet veel later hebben geleerden als Von Harnack Burkit, Creed, J.G. Davies, Easton,  Goguel, J.B. Harris, Klostermann de visie van Elisabeth als zangeres van het Magnificat overgenomen.  Brown zegt echter dat de tekstuele basis zwak is en dat dit niet meer van belang is​[128]​. Een ander argument voor het feit dat Elisabeth het Magnificat gezongen heeft, zou kunnen zijn dat in vers 56 staat …’en Maria bleef’…, omdat Maria gesproken heeft en niet Elisabeth​[129]​. De positie van Elisabeth als spreekster heeft dus een historische roots, omdat enkele kerkvaders (Ireeneus, Origenes) en in enkele (Latijnse) manuscripten Elisabeth als spreekster aanwijzen.​[130]​. Ook Eckey mengt zich in de discussie en noemt de mogelijkheid dat het lied afkomstig zou kunnen zijn uit kringen die Joh. de Doper vereren. In dat geval zou Elisabeth eveneens de spreekster zijn. Bovendien is Elisabeth vervuld met de Heilige Geest (Luc. 1:41)​[131]​. Eckey is zelf echter geen aanhanger van deze zienswijze en noemt argumenten voor het tegendeel o.a. dat Maria aan Elisabeth een reactie schuldig is op haar begroeting. Na Elisabeths begroeting is een loflied uit haar mond zeer onwaarschijnlijk. De  (nederigheid) in vers 48a kan anders dan in 1 Sam. 1:11 niet op kinderloosheid duiden maar heeft betrekking op de status van meisjes uit Nazareth​[132]​. Brown zegt evenals Nolland dat een neutrale verklaring zou kunnen zijn dat oorspronkelijke Lucaanse tekst zou kunnen zijn ‘and she said’ en dat een meerderheid van schrijvers daaronder Maria  heeft verstaan en enkelen Elisabeth. Dit lost de vraag niet op wie Lucas bedoelde met ‘zij’. Brown​[133]​ noemt aantal factoren waarmede rekening gehouden moet worden: 
a.	sommige regels in het Magnificat sluiten beter aan bij Elisabeth dan bij Maria bijv. de referentie over haar lage staat; 
a.	vers 48a past beter bij onvruchtbaarheid dan bij maagdelijkheid en past bij Elisabeths referentie tot haar schande te midden van de mensen in v. 25; ook de regel ‘hij die machtig is heeft grote dingen aan mij gedaan’ zou eveneens kunnen terugslaan op Elisabeth. 
a.	Aan de andere kant slaat de referentie ‘zijn dienstmaagd’ in 48a  duidelijk op de beschrijving van Maria als ‘dienstmaagd van de Heer’ in vers 38 en
a.	Het  in vers 48b past bij het makariou/si,n dat geldt voor Maria in vers 45a
Het argument voor welke vrouw het Magnificat het meest geschikt is, is dan ook onbeslist en waarschijnlijk ongeldig omdat veel van de tekst van het Magnificat noch op Elisabeth noch op Maria terug te voeren is​[134]​. Fitzmyer​[135]​ zegt dat Lucas Maria als zangeres van het Magnificat ziet. Hij beschouwt het als een uitdrukking van haar lof aan God voor wat er met haar is gebeurd. Het is gelijk aan drie andere passages bij Lucas (Zacharias Luc. 1: 67-69, Engelen (Luc. 2: 13-14 en Simeon Luc. 2: 28-32).

Van Bruggen​[136]​ is van mening dat  de proclamatie van Elisabeth die aan het Magnificat voorafgaat als een tweede annunciatie moet worden gezien en een nieuwe inhoud vormt. Zoals Maria de eerste annunciatie beantwoordt met ‘en zij zei,’ (Luc. 1:38), beantwoordt zij de tweede in vers 46 op soortgelijke wijze ‘en zij (Maria) zei’ gevolgd door een uiting van dankbaarheid. Het tijdstip van de lofzang wekt geen verwondering wanneer we de betekenis van Elizabeths spreken door de heilige Geest in aanmerking nemen. Maria beantwoordt met haar reactie de aanspraak door de heilige Geest. Van Brüggen​[137]​ heeft er geen moeite mee dat de woorden van het Magnificat door Maria uitgesproken zijn: zij was immers overschaduwd door de kracht van de Allerhoogste op wie heilige Geest beslag legde (Luc. 1:35).

Ik ben van mening dat in de oorspronkelijke tekst ‘and she said’ heeft gestaan maar dat Lucas de tekst heeft gewijzigd in ‘and Maria said’ toen hij het Magnificat in zijn ouverture opnam. De tekst is voor meerdere uitleg vatbaar zoals Brown (zie pag. 27) terecht zegt. Lucas wilde echter dat Maria het loflied zou zingen, vandaar dat hij de tekst heeft aangepast en vers 46 begon met ‘and Maria said’ . Als in de oorspronkelijke tekst ‘and she said’ heeft gestaan, kan het loflied bij  meerdere gelegenheden gezongen worden ook omdat er in de tekst geen specifieke verwijzing naar onvruchtbaarheid of maagdelijkheid is te vinden maar er veel  meer sprake is van bevrijding van onderdrukking.


Onderstaand nog enkele andere minder belangrijke  tekstkritische opmerkingen: 
Bij vers 47 wordt in Codex D (Bezae) en  enkele Latijnse handschriften het woord  door  vervangen.

Bij vers 48 wordt in Codex D  (Bezae) gesuggereerd het woord  in te voegen.

Bij vers 49 wordt in diverse handschriften waaronder  Codex א  (Sinaiticus), Codex  A (Alexandrinus),  Codex D (Bezae), Codex C (Ephremi Rescriptus) voorgesteld het woord   te vervangen door het woord 
Brown​[138]​ suggereert dat het woord   zou kunnen reflecteren aan een herinnering van de schrijver van Hand. 2:11 ‘we horen hen in onze eigen taal vertellen over de grote daden van God’

Bij vers 50 wordt door een aantal tekstgetuigen waaronder  Codex A (Alexandrinus), de Codex C (Ephremi Rescriptus) en  Codex D (Bezae) Codex C (Ephremi Rescriptus) en  
f13  (family 13) voorgesteld om de woorden  te vervangen door de woorden   

Bij vers 55  wordt door enkele tekstgetuigen waaronder Codex C (Ephremi Rescriptus) en  
f13  (family 13) de voorgesteld om de woorden   te vervangen door 

VII	 Enkele opmerkingen bij de vertaling:

Ik beperk mij hier tot de bespreking van enkele Nederlandse vertalingen, waarin grote verschillen blijken te bestaan. Deze verschillen in de vertaling treffen we met name aan in de verzen 46,  51,  53, en  54. Ik zal een en ander kort toelichten:

Vers 46
Hier wordt het woord  megalu,nei​[139]​ op verschillende manieren  vertaald. Het is de 3e pers.sg. indicatief van het werkwoord   megalu,nw dat groot maken betekent en niet ‘prijzen en loven’ zoals de NBV​[140]​ vertaalt of ‘roeme’ zoals de Willibrordvertaling​[141]​ doet. In deze vorm treffen we het alleen hier aan maar Lucas gebruikt het werkwoord ook in Hand. 5:13, 10:46 en 19:17. 
In vers 46b wordt het woord gebruikt dat ziel, binnenste of wezen betekent. De woorden voor dit loflied komen dus bij Maria van binnen uit. 

Vers 48
Van dit vers wordt gezegd dat Lucas dit in een reeds bestaande tekst heeft tussengevoegd.
Het woord is niet zo gemakkelijk te vertalen in het Nederlands; in het Duits wordt het vertaald met ‘Erniedrigung, Demutigung of das Erniedrigt werden’ . 

Vers 51
Dit is een lastig te vertalen vers, met name regel b.
Ook hier weer een vertaling waarin wordt afgeweken van de tekst: het woord kra,toj​[142]​ betekent hier een machtige daad of een machtig werk in plaats van  grote dingen (NBV, NBG en Willibrord) 
Voor ‘en de hoogmoedigen heeft hij verstrooid met de gedachte van hun hart’, vertaalt de NBV​[143]​: en drijft uiteen wie zich verheven voelen, of wie zich verheven waanden, heeft Hij uiteengeslagen (Willibrord)

Vers 53
evxape,steilen is 3e pers.sg. indicatief van het werkwoord evxapostellw dat wegzenden of uitzenden betekent. Echter in Marcus 16:8  wordt hetzelfde werkwoord gebruikt en daar wordt het met wegvluchten vertaald. NBV en Willibrord vertalen hier: met lege handen wegsturen.

Vers 54 
Het woord avntela,beto (aor. 3sg.) betekent te hulp komen of helpen. De NBV vertaalt dit echter met ‘zich het lot aantrekken’ en de Katholieke bijbelvertaling met ‘het opnemen voor’
Opvallend is dat Groot Nieuws hier wel ‘te hulp gekomen’ vertaalt.


VIII	 Indeling van de tekst

Over de indeling zijn nogal wat verschillen van mening in de diverse commentaren. Wel is algemeen geaccepteerd dat het Magnificat als een onderdeel wordt gezien van een grotere teksteenheid (Luc. 1: 39-56). We zien nl. dat  het Magnificat als een los deel van deze 
perikoop  gezien kan worden,  dat er  later is tussengevoegd: Als de tekst van het Magnificat wordt weggelaten, loopt het verhaal gewoon door. Vers 39 en 56 vormen een omlijsting van de episode met het Magnificat: Maria komt en gaat.
Om de beide geboorteverhalen dichter bij elkaar te brengen maakt Lucas gebruik van een bezoek van Maria aan Elisabeth. Vers 24a wordt vervolgd in vers 57-66. Het Magnificat is de reactie van Maria op Elisabeth’s vreugde uiting en Gods gunst aan haar betoond. 

Bock​[144]​ en Fitzmyer​[145]​ spreken over een inleiding en twee strofen als volgt:
Vers 46-49 - inleiding
Vers 50-53 - eerste strofe
Vers 54-55 - tweede strofe
In de eerste strofe wordt de reden van het loflied uiteengezet, worden de eigenschappen van God genoemd en Gods grote daden.
In de tweede strofe wordt verteld wat die grote daden van God precies inhouden. 

Nolland​[146]​ en m
 Marshall​[147]​ zeggen dat het Magnificat na een inleidende zin in twee strofen wordt verdeeld: 46b-50 en 51-55. In de eerste strofe vormen vers 46b en 47 een parallel couplet waarin Maria’s waarneming van gezegend zijn wordt uitgedrukt, die vervolgens ondersteund wordt door een causaal statement in vers 48a. Deze eenheid wordt weer gesteund door een tweede bevestiging ondersteund door een causaal statement in vers 49a. De parallel in vers 48b spreekt van de erkenning door anderen van haar gezegend zijn. In de tweede strofe (vanaf vers 50) wordt eerst het werkwoord van vers 49a​[148]​ weer gebruikt en wordt opnieuw Gods handelen uitgedrukt met een zinspeling op een nieuwe exodustypologie. Dit openingsstatement wordt uitgebreid in de verzen  51-54a. De inhoud van Gods reddende interventie wordt negatief uitgedrukt bij het verstrooien van de hoogmoedigen (Luc. 1: 51b) en positief als het te hulp komen van Israël (Luc. 1: 54a). Hier tussenin vinden we in vers 52 en 53 twee paar antitheses die een chiasme vormen: de verzen 52a en 53b  en  52b en 53a corresponderen met elkaar.

Brown​[149]​  ziet het Magnificat als een lofpsalm, die gewoonlijk uit drie delen bestaat: Introductie, het loven van God (vers 46b-47), het eigenlijke loflied (vers 48-53) met daarin de motieven van de lofprijzing. Deze beginnen vaak met het woordje ‘omdat’ met verschillende grammaticale patronen en de conclusie. In vers 48 is sprake van een Lucaanse  inlassing in het oorspronkelijke lied. De redenen voor de lofprijzing betreffen Gods eigenschappen machtig, heilig en genadevol  (vers 49-50) en zijn daden  (vers 51-53). In het eerste deel wordt gesproken in enkelvoud over ‘mij’ en vervolgens komt de cirkel van de ‘Anawim’ die de spreekster vertegenwoordigt. De conclusie in de verzen 54-55 vat samen wat in 49-53 is gezegd. Het zgn. poëtisch parallellisme, waar o.a Tannehill​[150]​ op wijst, is heel duidelijk: vers 46b/47. 51a/51b, 52a/52b, 53a/53b  en wellicht ook 55a/55b, afhankelijk van de indeling. Tannehill​[151]​ wijst er verder op dat het Magnificat gezien kan worden als een traditioneel loflied dat begint met een introductie van lof aan God, gevolgd door een aantal redenen voor deze lof. Op de plaatsen waar actie-werkwoorden dominant zijn en waar niet, wordt het gedicht in twee stanza’s of strofes verdeeld, die enerzijds contrasteren met wat voorafgaat maar anderzijds op elkaar lijken. Zoals er in gedachte een verbinding is tussen de laatste regels van de twee strofes is er ook een verbinding tussen 48a en 49a van strofe 1 en vv. 51-53 van strofe 2. Vers 51a herhaalt het werkwoord van v. 49a.. Het Magnificat gaat twee keer via het zelfde patroon. In de verzen 51-53 horen we de meest krachtige taal van het gedicht en deze vormen dan ook de climax. 

Een opvallende indeling vond ik bij Kaut​[152]​ die het Magnificat in twee afzonderlijke delen verdeelt: 46-50a en 50b-55. Het eerste deel ziet hij als een lofzang van één persoon, en het tweede deel als een fragment van een lofzang van Israël. Alle hierboven genoemde geleerden spreken over één geheel, waarin Maria weliswaar eerst in de 3e persoon spreekt over zichzelf en vervolgens de lofzang uitbreidt naar Israël en alle geslachten.

Zelf kies ik voor onderstaande indeling, omdat bij deze indeling een scheiding wordt aangebracht tussen de daden van God voor Maria persoonlijk en Zijn daden voor heel Israël en alle geslachten:

Vers 46a		inleiding
Vers 46b-50		eerste strofe, die in drie stanza’s is onderverdeeld
Vers 51-55		tweede strofe, eveneens in drie stanza’s onderverdeeld met een chiasme in de verzen 52 en 53

Vers 46b-48a:  hierin vertelt Maria over de grote daden die God  heeft gedaan aan haar en
in vers 48b-50 worden de grote daden Gods en zijn genade uitgebreid tot alle geslachten en wordt de reden voor het loflied vermeld (omgezien naar Zijn dienstmaagd).
Vers 51-55 vertelt over wat die grote daden van God voor Israël en alle geslachten  inhouden en omvatten het eigenlijke loflied. Dit deel wordt eveneens weer onderverdeeld in kleinere strofen.

Het slotvers van deze perikoop (1:56) behoort tot de visitatie en heeft geleid tot verschillende interpretaties​[153]​ bijv. dat Maria’s zwangerschap nu ontdekt is of zichtbaar werd. De werkelijke reden moet echter gezien worden in termen van Lucas’ literaire compositie. De auteur wil het toneel klaarmaken voordat hij terugkeert naar het verhaal van de geboorte van Johannes. Maria keert pas weer terug op het toneel als haar tijd daar is. Green​[154]​ en Brown​[155]​ sluiten zich bij deze visie aan. Bij dit vers wordt ook de vraag gesteld of Lucas echt bedoeld heeft dat Maria naar huis terugkeerde vóór de geboorte van Johannes en zo Elisabeth achterliet terwijl zij haar juist hard nodig had?  Of ging zij terug naar Galilea om zonder schandalen over de vader van het kind haar intrek te nemen in het huis van Josef? Volgens Brown is de literaire structuur belangrijker bij Lucas dan de psychologische van de betrokken personen: we zijn bezig met een zorgvuldig geplande dramatisering van de theologie van de verlossingsgeschiedenis.  Het is mij echter opgevallen dat in vers 56 staat:  en keerde toen terug naar haar huis. Dus niet naar het huis van Josef. Zij woonde nog bij haar familie en was nog niet met Josef getrouwd. Green​[156]​ ziet dit, terecht naar mijn mening, als een indicatie dat Maria slechts ondertrouwd is, niet gehuwd (Luc. 2:5).


IX	 Vorm- en redactiekritiek

Algemeen
De vorm van het Magnificat vertoont veel overeenkomsten met de Psalmen in het Oude Testament: de beweging van het individuele naar het collectieve en de rede voor de lofzang. Voorbeelden hiervan zijn Psalm 8, 33 en 47. Verder kan het Magnificat gezien worden als een eschatologische hymne, die we eveneens in  psalmen van het Oude Testament aantreffen. Het Magnificat heeft volgens Brown​[157]​ veel weg van een lofpsalm,die gewoonlijk uit drie delen bestaat: een introductie, waarin God geprezen wordt, de eigenlijke hymne waarin de redenen van de lofprijzing worden vermeld en die vaak beginnen met het woord ‘’. Deze redenen omvatten ook Zijn daden voor Israël of het individu en tenslotte de conclusie.

Opvallend is verder dat met name in de tweede strofe veel werkwoorden in de aoristusvorm voorkomen. De reden hiervan is onderwerp van discussie. Brown​[158]​ houdt het erop dat hier sprake is van een zgn. profetische aoristus: Maria voorspelt wat er gebeuren gaat met het ongeboren Kind. Verder  zegt Brown dat het Magnificat spreekt met gevoelens van de joods-christelijke Anawim en dat de aoristus refereert aan een definitief handelen in het verleden: er is verlossing gebracht door de dood en opstanding van Jezus, de suprème manifestatie van Gods machtige arm. 

Net als Brown is Bovon​[159]​  van mening dat de aoristusvormen waarschijnlijk een profetische functie hebben: Lucas weet (na kruis en opstanding van Jezus) meer dan Maria. Hij weet hoe God zich in Jezus om zijn volk heeft bekommerd. Het lied veronderstelt het geloof van Christenen dat de Opgestane nu heerst en zij beleven soms dat de vernederden door handelen van God hun waarde krijgen. De aoristusvormen reflecteren volgens Bovon aan de situatie waarvoor het Magnificat oorspronkelijk gecomponeerd werd in een pre-Lucaanse setting. 

Fitzmyer​[160]​ en Bock​[161]​ spreken van een zgn. gnomic aoristus die in de presentusvorm vertaald zou moeten worden. Deze aoristusvormen zouden kunnen teruggaan naar Gods handelen met Israël maar in de context van Lucas’ vertelling heeft het een meer profane betekenis om het beslissende werk van God te onderstrepen. Fitzmyer​[162]​ zegt dat deze vorm nauwelijks wordt geïnterpreteerd als een gegeven Hebreeuwse profetische perfecta omdat uitgesloten is dat de compositie van het loflied in de Semitische taal is gemaakt. 

a.	Ik wil nu enkele begrippen vers voor vers uit het Magnificat bespreken: 
Vers 46
Het woord ​[163]​dat hier gebruikt wordt komt nog 1x elders voor bij Lucas,  3x  in Handelingen  en slechts 1x in de andere evangeliën. Er is echter nauwelijks genoeg bewijs om dit woord een Lucanisme te noemen. Bovendien komt het niet voor in de LXX. In een dergelijke situatie in het Oude Testament​[164]​ wordt het woord gebruikt. Ook in vers 47 wordt het woord gebruikt als een LXX woord.
(Vers 46b is synoniem met vers 47a)

Vers 47
Dit vers staat symmetrisch op vers 46b​[165]​. In de poëtische taal zoals we die in de Psalmen vinden, is de tweede uitspraak echter niet slechts een herhaling van de eerste. Hier exegetiseert de inhoud: de is de God van het O.T. die de mensen redt. De tegenstand van vreugde is met ingevoerd. In het N.T. duikt het naast en op en wordt een eschatologische toon aangeslagen.  is een vervangingsbegrip voor en betekent in onderscheid tot het intellectuele  de affectieve innerlijkheid.
Vers 46b en 47 worden als één geheel gezien, waarin de introductie van het loflied van Hanna mee echoot en YHWH wordt erkend als haar Verlosser. Zie hiervoor pag. 19. 

Vers 48
Met dit vers begint het hoofddeel van het Magnificat. De rede van het loflied is de blik van God, die herinnert aan vers 35: wanneer God naar de mensen omziet, vergist Hij zich niet. Zijn blik kan zich richten op óf  zoals hier uitkiezen of redden. In vers 48b wordt gedacht aan de optimistische verwachting van het komende zalig prijzen  bij een geboorte, een overwinning of een feest. De belofte heeft met de tijd dezelfde waarde gekregen als een toegesproken zaligprijzing.
Van dit vers wordt door de meeste commentaren gezegd dat hier sprake is van een Lucaanse inlassing om het loflied in relatie met Maria zelf te brengen. Hier wordt nl. over de dienstmaagd van vers 38 gesproken. Ik ben van mening dat deze inlassing nodig is om het loflied in de perikoop te kunnen inpassen en aan Maria te kunnen toeschrijven. 
Het vers refereert aan een houding die voortkomt uit een ervaring van onrecht. Verder heeft vers 48 een link met vers 25 waarin gesproken wordt over de situatie van Elisabeth, wiens geschiedenis opgebouwd is rondom Sara en Hanna. Deze link van Lucas met Elisabeth leidt er toe te denken aan Maria’s verklaring in termen van vernedering, niet in termen van lage staat of nederigheid​[166]​. 

Vers 49 en 50
Een rede voor Maria’s loflied ‘Hij is machtig’ horen we in vers 49. De Naam van God wordt niet langer gebruikt maar in plaats daarvan een titel die zijn hoog geprezen macht oproept waardoor Hij grote dingen voor Maria heeft gedaan: Hij geeft haar een kind die de Verlosser, Bevrijder, Heer en Messias zal zijn. Gods grote daden zijn ook de reddingen en overwinningen die Hij voor het volk of de enkeling behaalt Met dit loflied drukt Maria haar geloof uit in Hem.  
Vers 49a  kan  een door hymnische proza geïnspireerde gebedstaal zijn.. De oorsprong van ieder loflied in Israël blijft de uittocht uit Egypte. Lucas verstaat vers 48a en 49a als synoniem. Zoals vers 48b de ontvangster zalig sprak, zo loven vers 49b en 50 de Gever. Beide -zinnen  erkennen achter de daad de eigenschappen van God, de heiligheid van Zijn naam en Zijn eeuwig medelijden. Het handelen van God is overeenkomstig zijn wezen volgens de dichter. Met ‘degenen die Hem vrezen’ wordt de blik wijder gemaakt: in plaats van de 1e persoon sg. wordt nu gesproken in de 3e persoon plur. De tekst gaat hier over de grenzen van het Joodse volk naar de heidenen die zich tot het Evangelie zullen bekeren.

Met vers 51 begint de tweede helft van het loflied. De causale bestemming verbindt de lofrede van vers 46-47 met hun persoonlijk ervaren reden (vers 48-50): er worden drie kleine strofen aan elkaar geregen: vers 51-53, 52-53 en 54-55. 
Vers 51a neemt de gedachte van vers 49a weer op. De redding van de één in vers51a betekent de nederlaag van de ander, vers 51b.

Vers 52 en 53  behoren als twee antithetische dubbelregels dicht bij elkaar; de symmetrie is met twee rijmen een chiastische. De gestraften worden in regel 1 en 4 en de beschermden in regel 2 en 3 vermeld. 
De tegenstelling in vers 52​[167]​ anticipeert Simeon’s woorden in 2:34 over het vallen en opstaan van velen in Israël en de verzen 51 en 53 anticiperen Jezus’ woorden van steun voor de armen en een waarschuwing voor de rijken. Het is het plan van God dat vorm en betekenis geeft aan het verhaal van Jezus en zijn getuigen. God functioneert zo als een ‘character’ in de plot, hoewel verborgen voor het menselijk zicht. 

De verzen 54-55 werken wat traag na de verzen 52-53; dit hangt samen met de literaire wet van bezwaar en vertraging van het slot. Na het ‘ík’ en de ‘godvrezenden’ duikt hier voor het eerst Israël op; de betekenis van de zangeres als maagd is zoals Israël als knecht van God een traditionele uitdrukking; God heeft zich om Zijn volk bekommerd.
De infinitief heeft de serie aoristusvormen onderbroken. De zin (vers 55) breekt de constructie definitief af en maakt zo de afsluiting mogelijk. De redding van Israël werd de vaderen al in het vooruitzicht gesteld en aan Abraham en zijn nakomelingen beloofd. 
Zo sluit het lied af met de verwijzing naar de eeuwige belofte of de trouw van God


X   Intertekstuele analyse: de verbanden van het Magnificat met de Tenach

Zoals al eerder opgemerkt heeft de inhoud van het lied verwantschap met teksten uit het gehele Oude Testament o.a. in Genesis, de Psalmen maar ook in de profeten​[168]​. Het Magnificat vertoont zowel kenmerken van een individueel loflied (introductie en eerste strofe) als van een loflied van een gemeenschap (tweede strofe). In het bijzonder valt de overeenkomst met het loflied van Hanna (1Sam. 2: 1-11) op. (Zie hierover verder pag. 41)
In de tekst horen we hoe God Israël beslissend heeft geholpen (1:54) en grote dingen heeft gedaan (52-53). Ik denk hier aan de bevrijding uit Egypte en de terugkeer uit de Babylonische ballingschap. Als we Gods ingrijpen in de persoonlijke sfeer bekijken dan zien we Zijn ingrijpen in de onvruchtbaarheid van de aardsmoeders Sara, Rebecca en Rachel maar hier vooral bij Hanna. Gods hulp is echter het beste tot uitdrukking gekomen in de komst van Jezus Christus en in het bijzonder in zijn dood en opstanding

De verwijzingen  naar teksten in de Tenach​[169]​ worden samengebracht om de vervulling van wat aangekondigd is te bezingen. We horen dus Lucas niet alleen spreken over de Tenach aan het eind van zijn Evangelie (Luc. 24:44) maar ook al hier in het begin. Hoewel Nolland​[170]​ de verwantschap van het Magnificat  met het O.T. erkent, zegt hij dat het begin van het Magnificat niet overeenkomt met de lofliederen in het O.T., omdat we in het Magnificat. geen oproep tot lofprijzing aantreffen noch aan God noch aan enig publiek. De woordkeus en stijl sluiten wel nauw aan bij  teksten van lofliederen in het Oude Testament. Bijna elke regel of woordgroep heeft wel parallellen in Psalmen of Profeten.






In deze eerste zin echoot OT-frase als in  Ps.69:31 en  ps. 34:3 en  drukt lof en dank uit voor YHWH’s grootheid en majesteit die worden herkend als bron van zegen die Maria overkomt.

Vers 46b en 47:
 46b: Megalu,nei h` yuch, mou to.n ku,rion(
 47  kai. hvgalli,asen to. pneu/ma, mou evpi. tw/| qew/| tw/| swth/ri, mou(

De aanhef van vers 46 heeft de vorm van een lofverheffing die we in de Psalmen aantreffen bijv. ps. 103:12, 22; 104:1,35.  
Qua inzet, stijl en inhoud resoneert hier het loflied van Hanna (1 Sam. 2: 1-10) maar het wil ook mede worden verstaan als een gebeuren in het verlengde van het wonder dat aan Hanna en  aan de onvruchtbare aardsmoeders is geschied​[171]​.
Verder zijn er in het O.T. enkele parallellen: Ps. 34:3, 69:30
De woorden en  ​[172]​ in vers 47 worden gevonden in Ps. 34:9 en Hab. 3:18 maar niet in het loflied van Hanna. Het woord  vinden we ook in Hab. 3:18.
Het beeld van God als Verlosser​[173]​ vinden we ook terug in het O.T. zie o.a Ps. 25:5, Jes. 12:2 en Micha 7:7. Verlosser wordt in het Magnificat eschatologisch gezien als een belofte aan Israël

Structureel lijken de aanvangsregels van het Magnificat ontleend te zijn aan het loflied van Hanna:
1 Samuel 2:1 kai. ei=pen evsterew,qh h` kardi,a mou evn kuri,w| u`yw,qh ke,raj mou evn qew/| mou evplatu,nqh evpi. evcqrou.j to. sto,ma mou euvfra,nqhn evn swthri,a| sou


Inhoudelijk zijn deze verzen een combinatie van Hab. 3:18 en Jes. 61:10: 

Hab.3:18  evgw. de. evn tw/| kuri,w| avgallia,somai carh,somai evpi. tw/| qew/| tw/| swth/ri, mou

Jes. 61: 10  kai. euvfrosu,nh| euvfranqh,sontai evpi. ku,rion avgallia,sqw h` yuch, mou evpi. tw/| kuri,w| evne,dusen ga,r me i`ma,tion swthri,ou kai. citw/na euvfrosu,nhj w`j numfi,w| perie,qhke,n moi mi,tran kai. w`j nu,mfhn kateko,smhse,n me ko,smw|


In vers 48a zien we als hoofdparallel  de syntaxus in Gen. 29:32, waar gesproken wordt over de dankbare uitroep van Lea bij de geboorte van haar eerste zoon. Het Magnificat voert deze toespeling verder door met dezelfde  uit 1 Sam. 1: 11 genomen  betekenis van de zangeres

vers 48a: o[ti evpe,bleyen evpi. th.n tapei,nwsin​[174]​ th/j dou,lhj auvtou  

Gen. 29: 32: Leia ei=de,n mou ku,rioj th.n tapei,nwsin 

1 Sam. 1:11  kai. hu;xato euvch.n kuri,w| le,gousa Adwnai ku,rie elwai sabawq eva.n evpible,pwn evpible,yh|j evpi. th.n tapei,nwsin th/j dou,lhj sou kai. mnhsqh/|j mou kai. dw/|j th/| dou,lh| sou spe,rma avndrw/n kai. dw,sw auvto.n evnw,pio,n sou doto.n e[wj h`me,raj qana,tou auvtou/ kai. oi=non kai. me,qusma ouv pi,etai kai. si,dhroj ouvk avnabh,setai evpi. th.n kefalh.n auvtou/


Vers 48b  ivdou. ga.r avpo. tou/ nu/n makariou/si,n me pa/sai ai` geneai,(

ook hier weer een uitroep van Lea die we terugvinden in Gen.  30:13. Hier wordt het voor alle geslachten aangeduid. Maar we horen hier ook andere parallellen  nl. Mal. 3:12 en Ps. 71:17. Er is ook verwantschap​[175]​ met de zaligprijzing door Bileam maar daarin lag de komst van de Messias nog in de toekomst (Num. 24:17: kai ouvvci nun ). Hier wordt zijn huidige  komst (apo tou nun ) discreet aangeduid.

Gen. 30: 13  kai. ei=pen Leia makari,a evgw, o[ti makari,zousi,n me ai` gunai/kej kai. evka,lesen to. o;noma auvtou/ Ashr

Ps. 71:17  e;stw to. o;noma auvtou/ euvloghme,non eivj tou.j aivw/naj pro. tou/ h`li,ou diamenei/ to. o;noma auvtou/ kai. euvloghqh,sontai evn auvtw/| pa/sai ai` fulai. th/j gh/j pa,nta ta. e;qnh makariou/sin auvto,n

Mal. 3: 12  kai. makariou/sin u`ma/j pa,nta ta. e;qnh dio,ti e;sesqe u`mei/j gh/ qelhth, le,gei ku,rioj pantokra,twr

Zoals we hier boven hebben gezien bevat dit vers dus twee duidelijke referenties naar belangrijke moeders uit het Oude Testament.

vers 49a: o[ti evpoi,hse,n moi mega,la o` dunato,jÅ
Hiervan vinden we geen regelrechte syntactische parallel maar er is verwantschap met Deut. 10:21  en Ps. 105:21 waar ook gesproken wordt over Gods reddend handelen of het machtige heilshandelen an sich. Zie ook Ps.35:4

Er is ook een vergelijking mogelijk met Zeph. 3:17
Zeph. 3: 17  ku,rioj o` qeo,j sou evn soi, dunato.j sw,sei se evpa,xei evpi. se. euvfrosu,nhn kai. kainiei/ se evn th/| avgaph,sei auvtou/ kai. euvfranqh,setai evpi. se. evn te,ryei w`j evn h`me,ra| e`orth/j

Vers 49b   : kai. a[gion to. o;noma auvtou/(
 hier is de sterkste verwantschap met Ps. 110:9
Ps. 110: 9  lu,trwsin avpe,steilen tw/| law/| auvtou/ evnetei,lato eivj to.n aivw/na diaqh,khn auvtou/ a[gion kai. fobero.n to. o;noma auvtou/

Maar ook met het loflied van Hanna, waarin de heiligheid van God direct na het begin van de lofprijzing opvalt:
1 Sam. 2: 2  o[ti ouvk e;stin a[gioj w`j ku,rioj kai. ouvk e;stin di,kaioj w`j o` qeo.j h`mw/n ouvk e;stin a[gioj plh.n sou/

Bij vers  50 kai. to. e;leoj auvtou/ eivj genea.j kai. genea.j toi/j foboume,noij auvto,nÅ 
is sprake van een aanhaling van Psalm 102:17 in twee parallelle zinsdelen.
Hier moet echter ook verwezen worden naar Ps. 88: 2f, 99:5 en het refrein van Ps. 135

Ps. 102: 17  to. de. e;leoj tou/ kuri,ou avpo. tou/ aivw/noj kai. e[wj tou/ aivw/noj evpi. tou.j foboume,nouj auvto,n kai. h` dikaiosu,nh auvtou/ evpi. ui`ou.j ui`w/n

Ps. 88: 2f ta. evle,h sou ku,rie eivj to.n aivw/na a;|somai eivj genea.n kai. genea.n avpaggelw/ th.n avlh,qeia,n sou evn tw/| sto,mati, mou

Ps. 99:5:   o[ti crhsto.j ku,rioj eivj to.n aivw/na to. e;leoj auvtou/ kai. e[wj genea/j kai. genea/j h` avlh,qeia auvtou/

Vers 51   VEpoi,hsen kra,toj evn braci,oni auvtou/( diesko,rpisen u`perhfa,nouj dianoi,a| kardi,aj auvtw/n\
 
zonder twijfel kan hier Ps.  88:11 als achtergrond gebruikt worden:

Ps. 88:11:  su. evtapei,nwsaj w`j traumati,an u`perh,fanon kai. evn tw/| braci,oni th/j duna,mew,j sou diesko,rpisaj tou.j evcqrou,j sou
Hierna volgen twee antithetische parallellismen die van een omkeer van de politieke en sociale verhoudingen spreken:

Vers 52  kaqei/len duna,staj avpo. qro,nwn kai. u[ywsen tapeinou,j( 
Hier is sprake van antitetische parallellen. We vinden ze ook terug in het lied van Hanna:
in 1 Sam. 2: 7 en 8 die de kern van de Lucaanse verzen aangeven

1Sam. 2:7  ku,rioj ptwci,zei kai. plouti,zei tapeinoi/ kai. avnuyoi/

Het Magnifat komt overeen met de Hebreeuwse wijsheid en vergeldingsleer zoals we die vinden in onderstaande tekst:

Sir. 10: 14  qro,nouj avrco,ntwn kaqei/len o` ku,rioj kai. evka,qisen praei/j avntV auvtw/n

Vers 53: peinw/ntaj evne,plhsen avgaqw/n kai. ploutou/ntaj evxape,steilen kenou,jÅ
 o[ti evco,rtasen yuch.n kenh.n kai. yuch.n peinw/san evne,plhsen avgaqw/n

Ps. 106:9  o[ti evco,rtasen yuch.n kenh.n kai. yuch.n peinw/san evne,plhsen avgaqw/n


Vers 54 avntela,beto VIsrah.l paido.j auvtou/( mnhsqh/nai evle,ouj(

in het eerste deel van dit vers is zonder twijfel sprake van een parafrase op Jes. 41: 8-13
Voor de tekst van het gehele Magnificat zou Ps. 97:3 als voorbeeld gediend kunnen hebben.

Jes. 41: 8f:   su. de, Israhl pai/j mou Iakwb o]n evxelexa,mhn spe,rma Abraam o]n hvga,phsa

Ps. 97: 3:   evmnh,sqh tou/ evle,ouj auvtou/ tw/| Iakwb kai. th/j avlhqei,aj auvtou/ tw/| oi;kw| Israhl ei;dosan pa,nta ta. pe,rata th/j gh/j to. swth,rion tou/ qeou/ h`mw/n

Vers 55a : kaqw.j evla,lhsen pro.j tou.j pate,raj h`mw/n( 

Voor de herkomst van deze versregel komt Micha 7:20 in aanmerking:
Micha 7: 20  dw,seij avlh,qeian tw/| Iakwb e;leon tw/| Abraam kaqo,ti w;mosaj toi/j patra,sin h`mw/n kata. ta.j h`me,raj ta.j e;mprosqen

Vers 55 b: tw/| VAbraa.m kai. tw/| spe,rmati auvtou/ eivj to.n aivw/naÅ
De woorden van Psalm 17:51 komen bijna woordelijk overeen met de slotzin van het Magnificat:

Psalm 17: 51   megalu,nwn ta.j swthri,aj tou/ basile,wj auvtou/ kai. poiw/n e;leoj tw/| cristw/| auvtou/ tw/| Dauid kai. tw/| spe,rmati auvtou/ e[wj aivw/noj

Conclusie
We zouden uit het bovenstaande kunnen concluderen dat het Magnificat is samengesteld uit losse O.T.-fragmenten. Er is echter één perikoop in het O.T. waarmede het Magnificat een sterke verwantschap heeft nl. met het loflied van Hanna (1 Sam. 2: 1-11). Er is hier sprake van een zelfde tekstsoort. Ook in de opbouw zien we eenzelfde stramien. Verder wordt in beide lofliederen gesproken over de geboorte van een zoon, beide liederen worden door vrouwen gezongen en in beide lofliederen wordt gesproken van de grote daden van God
Ook qua inhoud stemmen deze lofliederen in grote lijnen overeen. Er zijn zelfs drie elementen die alleen in het loflied van Hanna en het Magnificat voorkomen​[176]​:
-	het gebed van een vrouw met de boodschap van vruchtbaarheid voor de onvruchtbaren
-	de verwijzing naar de val van de machtigen     en
-	het spijzen van de hongerigen.
Bovengenoemde tekstuele overeenkomsten met het loflied van Hanna worden gevonden in 
-	vers 46b-47: ook Hanna wordt voorgesteld als een dienares van de Heer in haar loflied. Een andere parallel tussen Maria en Hanna vinden we in Luc. 2: 21-40. Zowel Hanna als Maria stellen hun Zoon aan God voor in het heiligdom resp. de tempel​[177]​. 
-	Een andere belangrijke overeenkomst vinden we in vers 51-53 met 1 Sam. 2: 7-8. Er is hier echter geen sprake van een letterlijk citaat. In beide lofliederen zien we eerst de lof aan God van de zangeres zelf en in het tweede deel wordt dat uitgebreid naar heel Israël. 
-	Opvallend vind ik ook dat in beide lofliederen sprake is van een  (lage staat, nederigheid) van de zangeres. Ook het woord swthr (verlosser) komen we in beide lofliederen tegen. 
-	De plaats van handeling van beide lofliederen  kan in Judea gesitueerd worden. Bij Hanna is dat in het heiligdom te Silo en bij  Maria (waarschijnlijk) het huis van Elisabeth in het bergland van Judea. 
-	Een verschil is dat bij het loflied van Hanna niet gesproken wordt over Israël en de vaderen maar dat dit loflied nog een stap verder gaat: daarin wordt gesproken over het ‘richten van de einden der aarde’(vers 10b), dus van de gehele wereld.


XI	Tenslotte wil ik in dit hoofdstuk drie vragen aan de orde stellen: 

a. Hoe komt Maria over in het Magnificat?

Maria presenteert zichzelf aan het begin van het Magnificat als de (dienstmaagd) van God (1:48), als we horen dat Hij naar haar, zijn (dienstmaagd) heeft omgezien. Het wonder van Gods handelen is voor haar niets anders dan het eindpunt van alle wonderen die Hij in het verleden al aan Zijn knecht, het volk Israël, heeft verricht. In Maria wordt de hele geschiedenis van Israël bijeen gebracht en zij brengt nu door Gods erbarmen de Heiland der wereld voort. Dit is een handelen van God als Redder van de armen van Israël, die in Maria present gesteld wordt​[178]​. 

De interpretatie van Maria in het Magnificat laat volgens Reid​[179]​ precies zien hoe Gods handelingen worden gekarakteriseerd door zijn omkering van de gevestigde machtsstructuren van waardering en status. Maria’s maagdelijkheid wordt als een positief aspect beschouwd in plaats van een hindernis en van een moreel probleem wordt het een uitdrukking van uitverkiezing door genade. Over de kwestie van de maagdelijkheid schrijf ik een uitvoerige paragraaf in hoofdstuk IV.

We horen dus in het Magnificat een heel andere Maria dan in de rest van de ouverture: hier verkondigt zij wel en treedt zij op de voorgrond. Ik vind haar hier beslist geen  maar een krachtige vrouw die vervuld van de heilige Geest  handelt en die  bevrijding van de onderdrukking verkondigt. 

b. Hoe moet het Magnificat worden gelezen en waartoe diende dit loflied?

Over het antwoord op deze vraag verschillen de meningen:

De meeste commentaren beschouwen het Magnificat als een lofpsalm, die uit een aantal strofen bestaat zoals we die ook in het Oude Testament aantreffen. Voorafgaand aan deze paragraaf hebben we gezien hoe er fragmenten uit de gehele Tenach/LXX voor dit loflied zijn gebruikt. Een belangrijke functie van het Magnificat is de lezers de karakterisering van God te laten zien. Hij wordt enerzijds beschreven als de Verlosser die Israël heeft geholpen en machtige daden heeft gedaan met Zijn arm, zie vers 52 en 53,  maar anderzijds wordt Hij gezien als de heer van Maria, een slavin ().Verder ademt het loflied een vroomheid die men van Maria mag verwachten. Er wordt gezegd dat zij het heeft gezongen, hoewel de tekst niet op een specifieke manier aan haar gerelateerd is. Volgens Farris​[180]​ zou het door iedere gelovige Joodse vrouw/man van die tijd gezongen kunnen zijn, omdat het niet specifiek aan een geboorte is gerelateerd. 

Na de bovengenoemde eigenschappen van God, komen in het Magnificat nog twee  aspecten van God naar voren: zo wordt Hij enerzijds geschilderd als de goddelijke strijder die de rijken ledig wegstuurt en machtigen van de troon stoot en anderzijds is Hij de God van het verbond die armen en hongerigen verhoogt en barmhartig is voor wie Hem vrezen. Ten tijde van de eerste Christenen kunnen armen en hongerigen zowel spiritueel als letterlijk verstaan worden. Zij waren hoofdzakelijk Galileërs en hadden geen bezit. Galilea was een onderontwikkeld gebied en een broeinest van opstand tegen de bezetting, die hoge belastingen had opgelegd. Er waren echter ook de christelijke gemeenten, met name die van Jeruzalem, die in armoede leefden zoals we kunnen lezen in de brieven van Paulus. 

Fitzmyer ziet het Magnificat als een compositie uit de late pre-christelijke joodse literatuur zoals we vinden in 1Maccabeen, Qumran dankpsalmen of Qumran oorlogsscrolls. Brown​[181]​ sluit zich bij Fitzmyer aan en voegt eraan toe dat de relatie tussen de context en het loflied een cruciaal punt is. In het algemeen wordt in de lofliederen gesproken van een vroomheid die je kunt verwachten van de mensen aan wie ze worden toegeschreven maar ze worden er niet op specifieke manier aan gerelateerd. 

Farris​[182]​ wijst op twee gevaren wat betreft de interpretatie van het Magnificat: de ene is om het alleen te zien in het kader van politieke en economische revolutie van de onderdrukte massa’s, waarmede de stereotype OT-taal wordt ontkend. Aan de andere kant moet het niet compleet spiritueel gelezen worden, hetgeen volgens hem eveneens een gevaar vormt.

De ‘Sitz im Leben’ van een dergelijk loflied lijkt een vereringscontext te zijn die in bijeenkomsten gezongen werd om beslissende momenten van verlossing uit het verleden te gedenken. Gedacht wordt hierbij aan het Pascha. In Marcus 14:22-25 wordt gesproken over het aanheffen van de lofzang. Je zou ook kunnen denken aan het gedenken van de overwinning op de Makkabeeën. 

Vanuit feministische kring wordt het Magnificat gelezen  als een document van een profetisch-messiaanse bevrijdingsbeweging binnen de pax-Romana​[183]​. De geschiedenis van hoop en bemoediging uit het O.T. wordt erin verteld en geactualiseerd. In die gemeenschap heeft Maria met haar Magnificat aan mensen steun en hulp geboden. 

We ontmoeten in Maria en Elisabeth twee joodse vrouwen die in de 1e eeuw CE in Palestina leven, een land dat bezet is door de Romeinen. De belasting en bijdragen waren zeer hoog en vormen van verzet werden neergeslagen. In deze context is de taal van het Magnificat als een vorm van verzet te beschouwen. Het is een lied waarin dingen die niet gezegd mogen worden,
worden gezongen. De tekst brengt tot uitdrukking wat in een politieke discussie niet is toegestaan.

Bovendien wordt in dit loflied een visie van een overlevingsmogelijkheid en een zelfstandig bestaan van vrouwen buiten de patriarchale echtgenoot geëtaleerd. De gemeenschap biedt het beeld van een levensvorm waarin een ethiek van wederkerigheid en zusterschap tijdens de oudedag werkelijkheid kan worden. Elisabeth en Maria vieren gemeenschappelijk hun bevrijding en die van het hele volk. Hun beschrijvingen laten associaties aan de Sionstraditie levend worden. Het Magnificat kan als gemeenschappelijk lied van vrouwen uit het Oude en Nieuwe Testament beschouwd worden niet vanwege wisselende beschrijvingen van liederen in overgeleverde handschriften maar vanwege de inbedding van het Magnificat in de relatie van (beide) vrouwen. Bij de ontmoeting van beide vrouwen wordt duidelijk gemaakt dat het niet gaat om individuele ervaringen. In het Magnificat worden kenmerken van het rijk van God inhoudelijk beschreven: omkeer van sociale economische en politieke verhoudingen verhoging van nederigen, optie voor de armen die zich aan de optie van vrouwen aansluiten​[184]​. 

Schaberg​[185]​ is van mening dat Lucas het loflied ingevoegd heeft om de door hem ontvangen traditie te communiceren nl. dat Maria door geweld zwanger gemaakt is maar dat God haar gerechtvaardigd heeft door haar en haar kind te beschermen. God gaat hierin zover dat Hij het Kind als Zijn Zoon, de Messias erkent. Volgens Schaberg zitten er nog meer verrassingen in het loflied: Degenen die vernederd en gedegradeerd werden en het Kind wiens oorsprong in nederigheid was, werden geholpen door God (Luc. 1:54) . Deze hulp is de daad die Israëls hoop vervult (Luc. 1:55). Toon en inhoud steunen de theorie dat Lucas  zinspeelt op Deut. 22: 23-27 als de wet die geldt in Maria’s verhaal. Vers 48 zou hierop een zinspeling zijn.​[186]​ Ook zegt Schaberg dat Lucas dit vers of een deel ervan zelf componeerde. Het kan zijn dat het Magnificat met zijn karakteristieke nadruk op de imminente goddelijke omkering van de toestand van de armen, reflecteert op de joods-christelijke ervaring van sociale en politieke ontbering.

Zelf ben ik van mening dat Lucas het Magnificat, en de andere lofliederen, in zijn evangelie heeft opgenomen ca. 75-80CE als een lied, waarin gesproken wordt over de grote daden van God, waarmede hij de onderdrukte joods-christelijke gemeente een hart onder de riem wilde steken. Tevens laat hij zien dat God zijn volk niet in de steek zal laten en verwijst daarbij naar het verleden (Abraham, en het volk Israël in vers 55 en 54). Het Magnificat kan ook gezien worden als een lied van vrouwen die weinig rechten hadden in die tijd, zie Hoofdstuk IV.

Het Magnificat kan in de tijd van Lucas ook beschouwd worden als een bevrijdingslied voor (onvruchtbare) vrouwen die zwanger geworden zijn en daardoor uit een sociaal isolement en de schande van onvruchtbaarheid bevrijd werden. We zien dat bij Elisabeth en Hanna. In het geval van Maria is zij voor die schande behoed. Vrouwen zonder kinderen telden in die tijd niet mee!

In de tijd dat het Magnificat geschreven werd, kan het ook als een bevrijdingslied worden gezien als we denken aan de onderdrukking door de Romeinen, waaronder Israël gebukt ging. In de tekst van het loflied wordt gerefereerd aan de grote daden die God verricht heeft voor Zijn volk om daarmede alle geslachten der aarde te verlossen door zijn Zoon Jezus Christus. In die daden horen we hoe Jezus heeft omgezien naar de minsten (zieken, weduwen, armen, vrouwen en kinderen). We vinden dit aspect in het hele evangelie van Lucas terug. Maria gebruikt in het Magnificat woorden met een politieke lading van bevrijding van de onderdrukking: machtigen worden van de troon gestoten en rijken worden ledig heengezonden (Luc. 1: 52 en 53). Het kan ook gezien worden als een lied van hoop voor de christenen die in de diaspora leefden.

Reid​[187]​ merkt in dit verband op dat het Magnificat niet gelezen moet worden als een oproep om de heersende patriarchale structuur in een matriarchale te veranderen maar veel meer als een uitdaging aan vrouwen en mannen om samen te werken om de bestaande patriarchale orde te onttronen en structuren te ontwerpen die volledig Gods genade voor alle mensen belichamen.

Farris​[188]​ zegt dat in het loflied de verlossing wordt beschreven met motieven uit het Oude Testament. In het Magnificat wordt echter ook sterk benadrukt dat de huidige en toekomstige verlossing is geworteld in Israëls verleden. De huidige verlossing met zijn toekomstige consequenties is een vervulling van Gods eerdere beloften aan zijn volk Hij ziet ze als een verrijking voor de geboorteverhalen van Lucas, die de lofliederen aan het begin van zijn evangelie heeft geplaatst omdat veel thema’s later in zijn evangelie terugkomen.





Volgens mij zijn er twee mogelijkheden:
-	het is  geschreven als een lied waarin de hoop op verlossing en bevrijding wordt bezongen naar aanleiding van de geboorte van Jezus, die door de joodse- en heiden-christelijke gemeenschap als de Verlosser werd gezien, die Israël zou bevrijden van onderdrukking en omziet naar de armen en verdrukten. Daarbij wordt ook een verbinding gemaakt met het Oude Testament o.a via het loflied van Hanna.
-	Mede naar aanleiding van de verbinding met het loflied van Hanna kan het Magnificat ook gezongen zijn door zwangere vrouwen die door hun zwangerschap bevrijd werden van hun onvruchtbaarheid.


c. Wat is de betekenis van het Magnificat in onze tijd?
Hier sluit ik mij graag aan bij de visie van Jane Schaberg​[190]​ die het Magnificat in onze tijd als het lied van bevrijding en redding beschouwt, zowel op persoonlijk, sociaal, moreel als economisch terrein. Het is een lied van strijd en overwinning van de armen, waarin Gods bevrijdende daden ten aanzien van Maria, Israël en alle geslachten worden geprezen. Maria staat model voor de sociaal uitgestoten en uitgebuite mensen. Eén van de kernthema’s van het evangelie van Lucas ‘de verkondiging van het goede nieuws voor de armen’ wordt in het Magnificat geïntroduceerd. Het is dan ook een kostbaar lied voor onderdrukte mensen als een visioen van concrete bevrijding van onrechtvaardigheid en onrecht. Maria vertegenwoordigt de hoop van de armen als een vrouw die heeft geleden en door God is gerechtvaardigd. Ik kan mij in dit verband ook voorstellen dat het Magnificat in de bevrijdingstheologie in Zuid-Amerika een belangrijke rol heeft gespeeld als een bevrijdingslied voor onderdrukte vrouwen. Bovon refereert eveneens aan dit aspect dat zowel door enkelingen als onderdrukte volkeren als een belofte opgevat. Voor veel theologen in de derde wereld is het sociologische aspect heel wezenlijk geworden. Bovon wijst erop dat een bevrijdingstheoloog als Gutiérrez in het Magnificat een nieuwe spiritualiteit van bevrijding herkent ​[191]​. Gutiérrez ziet de bevrijdingstheologie als een contextuele uitdrukking van de navolging van Christus. Het is in Latijns Amerika een uitdaging een taal te vinden over God in een werkelijkheid die door armoede en onrecht wordt gekenmerkt​[192]​. De aspecten die in het Magnificat worden genoemd zoals machtigen en rijken van de troon stoten en armen in hun waarde herstellen, zijn herkenbare aspecten in de bevrijdingstheologie. Deze theologie had met name in het laatste kwart van de 20ste eeuw veel aanhang. Vooral in Zuid-Amerika waar Maria vereerd wordt als moeder Gods, worden haar woorden in het Magnificat gezien als woorden van bevrijding uit de slechte omstandigheden waarin mensen daar verkeren. De bevrijdingstheologie herinnert mensen eraan dat zaken als armoede, onrecht, bevrijding en gerechtigheid niet alleen in het Magnificat maar op heel veel andere plaatsen in de bijbel (o.a. psalmen en profeten) voorkomen.  Ze worden gezien als een belofte dat het eens anders zal worden, hun belabberde omstandigheden  zullen verbeteren en de dictatuur waaronder men gebukt gaat eens zal verdwijnen. In het rijke Westen lezen wij daarentegen vaak over deze dingen heen of deze zaken worden vergeestelijkt, terwijl ze in landen van Latijns-Amerika en Afrika werkelijkheid zijn. Lohfink​[193]​ wijst op de 7 zinnen in het Magnificat (vers 51-54a​[194]​) met een revolutionaire inhoud, waarbij de centrale uitspraak ‘Hij heeft de nederigen verhoogd’ precies in het midden staat. Dit is revolutionair: de machtigen en rijken worden van hun troon gestoten en de hongerenden worden verhoogd, een omgekeerde wereld! Het Magnificat bevat de boodschap van een God die in deze wereld degenen die tekort komen  recht verschaft en de rijken aan de kant zet. Zo kan aan het kenmerk van armenvroomheid (3 elementen: armen, God als redder, prijs voor de daad) een andere toegevoegd worden. Lohfink​[195]​ ziet deze armenvroomheid niet als een ‘opium voor het volk’ waarmede de armen zich in slechte omstandigheden troosten kunnen. Haar denken gaat uit van gerechtigheid en geluk, kent precies de omstandigheden in deze wereld en weet van revolutie en omkeer.
HOOFDSTUK   IV				Maria in de ouverture van Lucas

Ik wil dit hoofdstuk verdelen in vier paragrafen:

I. 	hoe schrijft Lucas over vrouwen in zijn Evangelie? 
II. 	hoe wordt Maria in de ouverture beschreven?
III.	 hoe moet de maagdelijke geboorte worden gezien?
IV. 	wat is het beeld van Maria dat in de ouverture van Lucas naar voren komt?


I. hoe schrijft Lucas  over vrouwen in zijn Evangelie ? 

Algemeen
Allereerst wil ik graag eerst iets zeggen over vrouwen zoals Lucas voor hen in zijn Evangelie schrijft.
Het eerste dat opvalt, is dat we bij Lucas een duidelijk onderscheid zien tussen de manier waarop hij over vrouwen in de ouverture schrijft (zie hiervoor paragraaf b) en in de rest van zijn Evangelie. De reden daarvan is niet eenvoudig te achterhalen. De enige verklaring  die hiervoor gegeven kan worden, is dat de ouverture en de rest van het Evangelie verschillende bronnen hebben. Het is algemeen bekend dat Lucas het materiaal voor zijn Evangelie uit verschillende bronnen heeft geput: het evangelie van Marcus, de zgn. Q-bron, die ook door Matteus is gebruikt, en een derde bron die aangeduid wordt als L-bron. Deze laatstgenoemde bron kan weer gesplitst worden in verschillende mondelinge en eventueel schriftelijke overleveringen. Bij deze laatste groep zou sprake kunnen zijn van een zgn. ‘vrouwenbron’, een verzameling verhalen en lezingen, mogelijk geschreven of bewaard door vrouwen, die inzicht verschaffen in de ervaring van vrouwen in de Jezus-beweging.
Verder blijkt dat de rol van vrouwen in de gemeenschap van Jezus na de ouverture geringer wordt: zij tellen minder mee en in het tweede boek van Lucas, de Handelingen der Apostelen, is er nauwelijks nog een rol voor vrouwen weggelegd en raken zij steeds verder op de achtergrond. Dit blijkt ook uit de tekst:  in het evangelie van Lucas zien we dat de vrouwen veel vaker spreken (15x) dan in de Handelingen der Apostelen (5x). Hieruit zou je kunnen concluderen dat vrouwen langzaam het zwijgen wordt opgelegd​[196]​.
Hoewel het evangelie van Lucas wel het Evangelie van vrouwen wordt genoemd, is hun rol niet gelijk aan die van de mannen. Zo participeren zij niet in de zending van Jezus zoals Hij die aan Zijn apostelen heeft opgedragen. Op enkele plaatsen in het Evangelie o.a Lucas 8 (1-3) zien we echter dat vrouwen zich onafhankelijk van mannen opstellen. Over dit aspect verderop meer.
Enerzijds worden vrouwen  in de schijnwerper gezet als betrokken bij Zijn onderwijzing en worden ze door Hem genezen (o.a Luc. 8: 1-3) maar anderzijds worden ze ook afgeschilderd als personages van ondergeschikte dienstverlening, uitgesloten van het machtscentrum van de Jezus beweging en van belangrijke verantwoordelijkheden om zo de mannelijke suprematie in de gemeente te legitimeren, waarbij vrouwen toch op het tweede plan komen.. 

Het bovenstaande wil echter niet zeggen dat het materiaal in het Evangelie van Lucas de werkelijkheid of het gezichtspunt van vroeg-christelijke vrouwen weergeeft. Er zijn volgens Shaberg aanwijzingen​[197]​ dat veel van het vrouwenmateriaal uit de traditie stamt en geen deel uitmaakt van Lucas’ eigen redactionele arbeid maar ook dat het oorspronkelijk uit een vrouwenbron(nen) kwam. Deze veronderstellingen worden echter niet verder uitgewerkt.
Een ander aspect dat we in het Evangelie van Lucas  aantreffen is de zgn. ‘paarsgewijze’ compositie​[198]​: de ene versie van een verhaal wordt een man ten tonele gevoerd en in de andere een vrouw: dit vormt zowel voor vrouwen als mannen een uitdaging om zich met de personages te identificeren. We zien dit  in de gelijkenissen van Jezus bijv. de man die het mosterdzaadje plant en de vrouw die het zuurdesem neemt (Luc. 13: 18-21), de man die het verloren schaap zoekt en de vrouw die de verloren penning zoekt (Luc. 15: 4-10). Deze paarsgewijze compositie komen we ook tegen in de ouverture. Ook verwijst Lucas vaker naar weduwen (Luc. 2:37, 4: 25-26, 7:12, 18: 3,5, 20:47, 21: 2,3) dan de andere evangelisten met name in passages die hun  economische hulpeloosheid in een door mannen gedomineerde maatschappij veronderstelt. Een passende houding voor een vrouw in Lucas’ ogen is echter die van een luisteraarster die overweegt wat ze niet heeft begrepen en in zwijgzaamheid leert. We zien dat al bij Maria in de ouverture in Luc. 2:19 en 2:51 maar ook bij Maria, de zuster van Martha, in Luc. 10: 38-42. De hoop op bevrijding zien we o.a terug door het getuigenis van Maria in het Magnificat. We vinden bij Lucas ook verhalen over armoede van vrouwen met name onder weduwen en oudere vrouwen. Hoewel in de Thora (Deuteronomium) en in het boekje Ruth geleerd wordt dat goed voor weduwen en wezen gezorgd moet worden, blijkt dit in de wereld achter de Evangeliën niet het geval te zijn. We treffen in het Lucas evangelie ook sporen van strijd van vrouwen aan, die zich binnen de patriarchale structuur lieten horen​[199]​. Voorbeelden hiervan zijn de weduwe, die haar recht wil halen (Luc. 18: 1-8,  de vrouwen bij de kruisiging (Luc. 23:49) en de vrouwen bij het open graf (Luc. 24: 1-11). 

En ander kenmerk van het Evangelie van Lucas is dat daarin belangrijke, met name genoemde vrouwen, naast naamloze, onbekende vrouwen vermeld worden​[200]​. Wanneer een vrouw in een vertelling naamloos blijft, kan dat aan een voor vrouwen discriminerende houding van de auteur worden toegeschreven maar het kan ook staan voor veel vrouwen en mannen uit het volk. Opvallend is dat meer mannen dan vrouwen naamloos genoemd worden. Als teksten geanalyseerd worden, waarin over vrouwen gesproken wordt, moeten we echter altijd nagaan hoe vrouwen daar aanwezig zijn, of hun naam vermeld wordt, welke rol zij in de samenhang van de tekst en in vergelijking met mannen vervullen en of zij spreken of zwijgen. Het Lucas Evangelie geeft als document een levendige uiteenzetting om de vragen van gelijkberechtiging te begrijpen en het getuigt van conflicten die veranderingen in de oudheid met zich meebrachten
Oudere vrouwen stonden in het begin van onze jaartelling op de onderste trede van de maatschappelijke ladder vooral als zij reeds in de menopauze waren en dus geen kinderen meer konden baren. Ze leefden in de marge van de toenmalige maatschappij, die geheel patriarchaal was. De zwangerschap van Elisabeth gaat dan ook in tegen alles wat gebruikelijk was in die tijd. Wel wordt hier een verbinding met het Oude Testament zichtbaar waarin we ook verhalen aantreffen van onvruchtbare vrouwen (Sara, Rachel, Hanna) die zwanger worden. 
Er waren uitzonderingen op dit negatieve beeld: er zijn aanwijzingen dat er vrouwen geweest zijn die de synagogen beheerden in het oude Jodendom en van priesteressen in de Romeinse godsdienst. Lucas schrijft daarover in de Handelingen der Apostelen, waarin o.a verteld wordt over Lydia de purperverkoopster (Hand. 16:14). Volgens Stegemann  en Stegemann​[201]​  waren er in de verhalen die Lucas beschrijft echter geen vrouwen die tot het zgn. ‘upper stratum’ behoorden.
Het Evangelie van Lucas wordt dan wel het ‘Evangelie van de vrouwen’ genoemd maar ook de bijnaam ‘het Evangelie van de armen’ is bekend. Hieruit kan worden opgemaakt dat de auteur Jezus portretteert als Iemand die zich verbonden voelt met de armen en verdrukten (vaak vrouwen en kinderen). Zo roept Jezus  zijn leerlingen op om alles achter te laten en zich bij Hem aan te sluiten. Dit betekent zich aansluiten bij de armen. 

Schaberg  is van mening dat het doel van het Evangelie van Lucas is om vrouwen in de christelijke gemeente te onderwijzen in de grondbeginselen van het christelijk geloof en niet-christenen te leren hoe christelijke vrouwen zijn.​[202]​ 
Er wordt dan ook nogal eens gezegd dat vrouwen bij Lucas in zijn Evangelie in ruimere mate bevrijd zijn dan de Joodse vrouwen uit de 1e eeuw CE. Lucas’ tekening van vrouwen moet dan ook geplaatst worden naast de reconstructies van de vroeg-christelijke beweging die aangeeft dat deze in beginsel werkelijke gelijkheid voorstond met vrouwen in posities van leiderschap en gezag​[203]​. Als we Handelingen 2 erop nalezen zou dat best het geval kunnen zijn. In de tweede helft van de 1e eeuw CE zien we dat de patriarchale maatschappij zoals die in het Middellandse zeegebied gebruikelijk was, steeds meer de overhand krijgt.

Bieberstein​[204]​  signaleert een verschillende visie op de vrouwen van Lucas in zijn Evangelie: Enerzijds is er een volmondig ‘ja’ tegen vrouwen zoals dat door Jezus wordt gepraktiseerd anderzijds zien we dat Lucas ascetische tendensen en een massieve echtgenoot- en kindvijandigheid laat zien. Deze tendensen hebben een negatieve uitwerking op de positie van vrouwen in het Lucas Evangelie. Als voorbeeld daarvan noemt Bieberstein dat de Galilese vrouwen in een negatieve positie gezet worden waarin zij Jezus en zijn discipelen dienden.

Reid​[205]​ beweert evenals Janssen en Lamb​[206]​ dat het onmiskenbaar is dat er vrouwelijke discipelen geweest zijn in Lucas en Handelingen. Deze vrouwen ontvangen het Woord, zij geloven, worden gedoopt, volgen Jezus en houden huisgemeenten. Maar vanwege de mannelijke pluralisvorm die voor ‘maqhtai. (= leerlingen/discipelen) gebruikt wordt, vinden we dit niet terug in de teksten. Zij worden zo duidelijk anders door Lucas gepresenteerd. Alleen in Hand. 9:16 wordt Tabitha als zodanig genoemd. Het is echter niet zo dat zij Jezus ‘imiteren’ in hun handelende vorm van prediking, onderwijzing, genezing e.d. 

Een manlijke commentator, Meier​[207]​, schrijft eveneens uitvoerig over de vraag of er al dan niet vrouwelijke discipelen geweest zijn. Hij erkent net als Reid dat alleen de mannelijke pluralisvorm voor discipelen ‘maqhtai’ in het evangelie van Lucas wordt genoemd. Dit betekent volgens hem echter niet dat er geen vrouwelijke discipelen onder het gezelschap van Jezus waren. Hij verwijst o.a naar Luc. 8:1-3  (zie verderop in dit hoofdstuk). Hij kan zich echter voorstellen dat Lucas dit niet expliciet in zijn Evangelie vermeldt omdat het in die tijd niet gebruikelijk was dat vrouwen, in bepaalde gevallen zonder echtgenoten, met een ongehuwde Man mee reisden, die mensen genas en hen onderwees zoals Jezus dat ook aan zijn mannelijke discipelen deed. Bovendien gaven de vrouwen Hem geld en voedsel (Luc. 8: 1-3). Als Lucas hen gelijk zou stellen met de mannelijke discipelen zou dat een schandaal veroorzaken in de traditionele maatschappij van die tijd.

Conclusie
Uit het voorgaande kan dus geconcludeerd worden dat er grote verschillen zijn in de beschrijving van vrouwen in het Lucas Evangelie in het bijzonder als we de ouverture vergelijken met de rest van het Evangelie, die door de commentaren verschillend wordt geïnterpreteerd. Enerzijds ziet Jezus om naar de minsten (vrouwen en weduwen) maar anderzijds worden ze door Zijn discipelen geminacht en niet voor vol aangezien (zie bijv. het opstandingsverhaal). Wat betreft het al dan niet bestaan van vrouwelijke discipelen ben ik van mening dat die er niet als zodanig geweest zijn, omdat Lucas of een andere evangelist daarover dan ongetwijfeld iets geschreven zou hebben. We vinden in geen enkele Evangelie een roepingsverhaal van een vrouwelijke discipel.  Er zijn overigens genoeg voorbeelden in de Evangeliën die revolutionair waren voor die tijd en waarover wel geschreven is, bijv. genezingen en het aren plukken op de sabbat door de discipelen, de wonderbare broodvermenigvuldigingen en de opstanding van doden (dochtertje van Jaïrus, jongeling te Naïn).

Ik wil in dit gedeelte door middel van drie voorbeelden laten zien dat in het Lucas Evangelie vrouwen op een verschillende manier gepresenteerd worden:
Anna / Luc. 2: 36-38
Anna wordt in vers 36 een profetes genoemd, de enige in het hele Evangelie van Lucas! Wel wordt zij aan een man gerelateerd: zij is een dochter van Phanuel uit de stam van Aser​[208]​. Haar naam is een vrouwelijke variatie van de naam Johannes en de Griekse vorm van de Hebreeuwse naam Hanna​[209]​. Zij verblijft net als haar naamgenoot Hanna (1 Sam.1) voortdurend vastend en biddend in de tempel, waarschijnlijk in de voorhof want dat is de enige plaats op het tempelterrein waar vrouwen mogen komen. De orde van de tempel is het enige wat haar gaande houdt, zij dient God dag en nacht met vasten en bidden. Zij wordt gezien als een voorloper van de eerste christelijke gemeente te Jeruzalem (Hand. 2: 42, 46).  Zij prijst God en spreekt profetische woorden in het openbaar (ongekend in die tijd!) over het Kind. Anna zet hiermede de lijn voort van de vrouwelijke profeten in het Oude Testament als Mirjam (Exod. 15:20),  Debora (Rechters 4-5) en Hulda (2Kon. 22:15, 2 Kron. 34:22).  Als profetes bezit Anna​[210]​ goddelijk inzicht in dingen die voor gewone mensen verborgen blijven. Zo herkende zij het Kind in de tempel en verkondigde Zijn betekenis voor de wereld aan allen die het wilde horen, net als de herders die het Kind in de stal bezochten. Het optreden van Anna kan  als een aanvulling op het optreden van Simeon worden gezien​[211]​. Anna verwacht de bevrijding van Israël en ziet in Jezus de Messias die Jeruzalem tot centrum zal maken van allen die zullen terugkeren uit de diaspora. Je kunt zelfs zeggen dat zij net als de discipelen later de blijde boodschap van de komst van de Messias verkondigt. Zij sprak over Hem tot allen, die voor Jeruzalem verlossing verwachtten (Luc. 2: 38). Zij heeft zeven jaar met een man geleefd,  waarmede zij het beeld van een ideale vrouw oproept (zeven is het getal van de volheid) en is de eerste weduwe die we bij Lucas tegenkomen maar er volgen er nog vele (o.a Luc. 18:1-8, Luc. 20: 47, Luc. 21: 1-4). Lucas zou met het noemen van weduwen enerzijds Gods zorg voor de armen en onderdrukten willen onderstrepen maar ook zien we dat weduwen de gemeenschap dienen zoals Anna. Het Jodendom werd gekenmerkt door een vroomheid waarvan weduwen als model dienden. 

Van Nieuwpoort​[212]​ vindt het opmerkelijk hoe Lucas over Anna schrijft: zij wordt van een vastende en biddende profetes in de tempel tot één die spreekt over Hem (Jezus). In tegenstelling tot wat Lucas schrijft over Simeon doet hij dit over Anna (een vrouw!) kort en bondig.

We zien in dit gedeelte ook weer een paarsgewijs optreden: Simeon en Anna zijn, net als Zacharias en Elisabeth in hoofdstuk I twee wachtende mensen.  
Opvallend is de tegenstelling in hun optreden: zo zegt Simeon dat hij bereid is om te sterven nu hij de Messias heeft gezien: ‘nu laat gij Heer uw dienstknecht gaan in vrede naar uw woord’ (Luc. 2: 29), terwijl Anna, in haar hoge ouderdom, het goede nieuws van de geboorte van het Kind  gaat verkondigen.

Luc. 8: 1-3
Al tijdens Zijn verblijf in Galilea waren er vrouwen in het gezelschap van Jezus aanwezig. Dit wijst niet op iets ongebruikelijks of controversieels. Ook in de eerste gemeenten horen we dat er vrouwen waren bijv. in de huisgemeenten. Wel valt op dat in deze perikoop wordt verteld dat alle vrouwen door Jezus zijn genezen! De verhalen van hun genezing vinden we echter niet terug in het evangelie van Lucas. Hier is dus sprake van Galilese vrouwen, die zich uit dankbaarheid voor hun genezing bij Jezus en zijn discipelen aansluiten, hun bezittingen delen (Luc. 8:3) en Hem later volgen naar Jeruzalem (zie het volgende stukje). Lucas presenteert de dienst van deze vrouwen als  ondergeschikt aan de zending van Jezus en zijn twaalf mannelijke apostelen​[213]​.  Drie vrouwen worden hier met name genoemd Maria (van Magdala), Johanna en Suzanna. Zij worden vergezeld door vele niet met name genoemde vrouwen (Luc. 8:3). Hoewel sommige wetenschappers volgens Schaberg​[214]​ menen  dat de vrouwen  in Luc. 8: 2-3 als weldoensters of vermogende filantropes gezien moeten worden, zegt een meerderheid dat de meeste leden van de vroeg christelijke beweging zijn voortgekomen uit de armen. Van Maria van Magdala wordt gezegd dat Jezus haar genezen heeft van een ernstige ziekte. Van Johanna horen we dat zij een zekere welstand, status en invloed had. Zij wordt gepresenteerd als de vrouw van  Chuza, de steward van Herodes. Van Suzanna is geen verdere informatie bekend: zij wordt alleen hier genoemd.
Deze Galilese vrouwen komen we ook op andere plaatsen tegen o.a  bij Jezus kruisiging (Luc. 23: 49) en opstanding (Luc. 24: 1-11): zie onder. Er zijn veel vragen over deze vrouwen waarop geen antwoord gegeven kan worden: bijv. wat was hun huwelijkse staat en waaruit bestond hun dienst? Als het om financiële steun ging waar kwam dan het geld vandaan? Reid​[215]​ probeert een antwoord te vinden op deze vragen en zegt dat veel geleerden geloven dat de vrouwen ongehuwd of weduwe waren. Dit is echter niet af te leiden uit de tekst. Wel is het zo dat ongehuwde vrouwen en weduwen  een grotere persoonlijke onafhankelijkheid hebben dan gehuwde vrouwen en zij daardoor meer vrijheid hebben om Jezus te volgen. Gehuwde vrouwen stonden onder (financieel) toezicht van hun echtgenoten.  Hierover zegt  Reid​[216]​ dat sommige geleerden beweren dat Maria, Johanna, Suzanna en de andere niet met name genoemde vrouwen niet hun eigen geld gebruikten maar dat zij een gemeenschappelijk fonds zouden beheren. In dit verband wordt verwezen naar Hand. 2: 44-45 en 4:32 – 5:11, waarin verteld wordt hoe de eerste gemeente alles gemeenschappelijk had. Wat was hun relatie met de discipelen? Ook hierover wordt niets verteld. Wel is het zo dat vrouwen konden reizen naar de grote feesten (zie o.a Luc. 2:41) maar ook horen we hoe Maria naar Elisabeth reist (Luc. 2:39).

Ook Seim​[217]​ meent dat deze vrouwen financiële middelen tot hun beschikking hebben gehad. Een ander opvallend punt is dat geen van de vrouwen een familierelatie met een man heeft. Zelfs Johanna dient primair om het functioneren van de vrouw te bevestigen in de groep die Jezus volgt. Omdat het ongewoon is dat gehuwde vrouwen in die tijd  huis en haard verlaten, wordt de vraag gesteld met wat voor vrouwen we hier te doen hebben: het zouden vrouwen van de discipelen zijn die samen met hun echtgenoten reizen, of zij worden als weduwen genoemd, gescheiden vrouwen, of vrouwen verstoten door hun echtgenoten. Anderen verwerpen deze speculatie en zien de beschrijving van de vrouwen in vers 2 primair als een ongelijkheid in Jezus’ leven van latere situaties van buiten Palestina zoals we die zien in de Handelingen der Apostelen. Het is volgens Seim duidelijk dat de tekst in vers 2 en 3 gekleurd is door een latere situatie zodat de vrouwen in vers 2 gerelateerd moeten worden aan vrouwen die we later in het evangelie van Lucas en in de Handelingen der apostelen tegenkomen.

Schottroff​[218]​ zegt dat de vrouwen ‘’  = dienen  naar hun vermogen. Dit kan zowel betekenen financiële ondersteuning als ondersteuning naar hun gaven en talenten. Schottroff stelt net als Reid hun financiële vermogen ter discussie. Zij noemt daarvoor een aantal redenen. De belangrijkste is dat het merendeel van het Joodse volk en zeker de vrouwen, in Jezus’ tijd arm waren. ‘’ moet dan ook gelezen worden in de praxis van het ‘dienen’ in de groep volgelingen rond Jezus en de christelijke gemeenten. Volgens Schottroff zou ‘’ in het vroege Christendom zelfs de dienst van het verkondigen én het verzorgen omvatten. Taken die door mannen en vrouwen worden verricht.
De groep Galilese vrouwen die Jezus volgt, staat in de traditie van Joodse vrouwen of groepen vrouwen van niet-joodse afkomst, die volgens de Joodse traditie leefden. Deze groepen vrouwen vormen volgens Schottroff de historische achtergrond voor de ongewone verhalen die in de Evangeliën over vrouwen worden verteld zoals de aan bloedvloeiingen lijdende vrouw, de Syrofenicische vrouw, de kromgebogen vrouw, de zondares enz.

Luc. 23:49 - 24: 11
Pas hier bij het verhaal over kruis en opstanding wordt de groep vrouwen die Jezus uit Galilea gevolgd is, zichtbaar door hun handelen. Zo komen we Maria Magdalena en Johanna  tegen in het verhaal over de kruisiging, de begrafenis en het lege graf. Jansen en Lamb​[219]​ wijzen hier op de parallellen tussen Hoofdstuk 1 en Hoofdstuk 24. Hier is duidelijk sprake van een omlijsting. In beide hoofdstukken speelt het geloof van vrouwen een belangrijke rol en is er ongeloof bij de mannen (Zacharias en de apostelen). Zo zien we in Lucas 24 dat wanneer vrouwen aan de discipelen verkondigen dat Jezus leeft, de discipelen deze mededeling afdoen als ‘nonsens’. Jezus noemt zijn leerlingen dan ook  later ‘onverstandig’ en ‘traag van hart’ (Luc. 24:25). Het geloof in de opgestane Heer is in het Evangelie van Lucas, maar ook in de andere Evangeliën gebaseerd op het getuigenis van vrouwen! Zij krijgen echter bij Lucas  geen opdracht om de leerlingen te vertellen dat zij de opgestane Heer zullen zien in Galilea. Bij Lucas vinden we ook geen verhaal over de verschijning van Jezus aan vrouwen zoals we dat wel bij Matteus en Johannes aantreffen.
De vrouwen geloven in Gods boodschap: zij vormen een link en de continuerende factor tussen het kruis, de begrafenis en het lege graf, alsmede de verbinding terug naar Galilea naar de weg die zij gekomen zijn (Luc. 24:6)​[220]​. In Luc. 23:49 horen we hoe de vrouwen Hem volgden vanuit Galilea, dat zij getuigen zijn van Zijn kruisiging en dat zij  Josef van Arimatea volgen naar het graf. Hun namen noemt Lucas hier niet. De vrouwen willen handelen en dienen, als we in Luc. 24:1 horen hoe zij naar het graf gaan, direct na de Sabbat nog voor zonsopgang, met zelfgemaakte kruiden en specerijen om het lichaam van Jezus te balsemen en Hem een fatsoenlijke begrafenis te geven. Als zij het graf leeg vinden, staan zij perplex maar zij herinnerden zich Jezus’ woorden (Luc. 24:8).  In deze woorden vinden zij de middelen die nu helpen om hun verwarring en vrees te overwinnen. De vrouwen zijn de eerst geadresseerden van het opstandingsbericht op een manier dat hun discipelschap bevestigt en de instructies die zij als discipelen hebben ontvangen. 

Schaberg​[221]​ merkt in tegenstelling tot Janssen en Lamb​[222]​ op dat vrouwen aan het eind van het Lucas Evangelie juist uit het beeld verdwijnen, omdat Lucas de mannen in hun rol van toekomstig leiderschap wil beschrijven (zie bijv. Handelingen 2). Lucas noemt pas aan het eind van de perikoop (vers 11) de namen van drie vrouwen. De rest is naamloos. 

Reid​[223]​ zegt dat het opstandingsgeloof is gebaseerd op verschijning aan de mannelijke leerlingen en niet op het getuigenis van de vrouwen. 

Zelf ben ik van mening dat het opstandingsgeloof wel degelijk gebaseerd is op het getuigenis van vrouwen, zie Luc. 24: 1-11, waarin zij prominent in beeld zijn. Zij komen in actie ondanks hun aanvankelijke schrik en vrees. Tegelijkertijd zien we dat vrouwen hier op het tweede plan staan: de discipelen geloven hen niet en doen hun verhaal af als nonsens. Ik ben het dus niet eens met Schaberg en Reid. Wel is het zo dat Jezus bij Lucas het eerst aan mannen verschijnt in het verhaal van de Emmaüsgangers (Luc. 24: 13-35).

We zien dan ook in het Evangelie van Lucas met name de dienende rol van vrouwen, de komt op vele plaatsen duidelijk naar voren vanaf het begin (Maria als  tot aan het eind (de vrouwen bij het lege graf).  In deze gevallen is ook sprake van een handelen van vrouwen. is echter ook een taak voor mannelijke discipelen in het Evangelie, zie bijv. Luc. 22: 26-27.

II. Hoe wordt Maria in de ouverture van Lucas beschreven?

Voordat ik ga schrijven over Maria wil ik eerst iets zeggen over Elisabeth die met name in Hoofdstuk 1 een belangrijke rol speelt:
Waarschijnlijk heeft Lucas Elisabeth in zijn evangelie ten tonele gevoerd omdat het hier om typisch vrouwelijke rollen gaat zoals het baren en opvoeden van kinderen en om een verbinding met het Oude Testament te maken. De belangrijkste taak van een vrouw in die tijd was immers het voorbrengen van kinderen, vooral zonen. 

Janssen en Lamb zeggen dat in Lucas 1 en 2  alle theologische thema’s van het Evangelie al aan de orde komen​[224]​. Zij zien de ouverture van Lucas 1 en 2 als een zgn. ‘Sondergut’
afkomstig uit joods-christelijke kring en opgeschreven na de verwoesting van Jeruzalem. 
Mensen als Elisabeth, Maria, Josef, Zacharias enz. tonen de weg die Johannes en Jezus gaan en staan als personen voor de continuïteit van de O.T. traditie. Jezus’  geboorte wordt gezien als een teken van het aanbreken van het rijk van God. Jansen en Lamb zijn van mening dat Elisabeth de centrale figuur is in Lucas 1. Ik vind dit merkwaardig: Natuurlijk vervult zij een belangrijke rol maar Maria is volgens mij belangrijker als Elisabeth in Lucas 1:43 Maria groet als ‘de moeder mijns Heeren’.  Daarmede erkent Elisabeth dat Maria en haar ongeboren Kind belangrijker zullen zijn dan haar eigen kind. Wel houdt Elisabeth een profetische rede en wordt zij gezien als een rechtvaardige en vroom levende Jodin. 

Verder valt op dat Lucas over Maria veel minder informatie geeft dan over de andere personages in de ouverture. Hij vertelt bijv. niets over haar afkomst noch over haar vroomheid ​[225]​. Dit in tegenstelling tot wat hij vertelt over Zacharias en Elisabeth,. Wel zegt de groet van de engel Gabriël iets over de hoge, uitverkoren status die Maria bij God heeft. Van Gabriëls groet en het feit dat Lucas 2x vertelt dat Maria nog maagd is, hoort de lezer Gods waardering voor haar en dat zij in hoger aanzien staat bij God dan bijv. Elisabeth. Sommigen denken dat Maria’s verschrikte reactie te maken heeft met het feit dat zij, een vrouw, wordt begroet door een man iets dat niet gebruikelijk was in de Joodse traditie van die tijd. De reactie van Maria is echter vooral een praktische nl. hoe kan zij zwanger worden zonder omgang te hebben met een man? Zo wordt Gabriël min of meer gedwongen meer uitleg te geven nl. dat zij zwanger zal worden door Gods Geest. De scène wordt afgesloten met de acceptatie van Maria omdat zij de van God is. Haar woorden ‘mij geschiede naar uw woord’ (Luc. 1: 38) vormen haar als een model voor de toekomstige discipelen: één die het woord van God hoort en er positief op antwoordt. Maria wordt dan ook door Lucas als een vrouwelijke modelgelovige neergezet: ze is de enige vrouw in het Nieuwe Testament die een loflied (Magnificat) zingt. 
In tegenstelling tot het geboorteverhaal bij Matteus, waarin Jozef de centrale figuur is, vervult bij Lucas Maria de hoofdrol als een hoorder en een doener van Gods woord. In de ouverture zien we echter een tweezijdig beeld van Maria: in hoofdstuk 1 onderwerpt zij zich volledig aan Gods woord en zien we haar als een  maar in het tweede hoofdstuk wordt zij als een model-luisteraarster beschreven (Luc. 2:19), die geen actie onderneemt (Luc. 2: 33-35 en 2:51). Zij geeft een voor die tijd volmaakt vrouwelijk antwoord op Gods woord: gehoorzaamheid, vertrouwen en zelfopoffering. De aankondiging aan Maria is het enige voorbeeld van Gods rechtstreekse interesse in een vrouw. 

Green zegt dat Maria zonder enige reserve het bevel van God aanvaardt (1:38) zonder dat zij iets zegt over wat het haar persoonlijk kost. Bovendien beschrijft zij zichzelf in vers 48 als Gods  . Zij bevestigt hiermede zowel haar onderwerping aan God maar ook haar medewerking om Gods bedoeling te realiseren en claimt zo een plaats in Zijn huishouding​[226]​. 

Een ander aspect dat opvalt is dat na de geboorteaankondiging in het Lucas Evangelie  Maria niet meteen vervuld is met de heilige Geest maar zij vraagt kritisch wat deze aankondiging mag betekenen. Na het antwoord op haar vraag van Gabriël stemt zij in en zoekt de solidariteit van Elisabeth, een oudere vrouw waarmede zij geloof en hoop deelt. In hun ontmoeting zien we een radicale verandering van de bestaande sociaal-politieke en economische verhoudingen aangekondigd, die in Jezus’ verkondiging werkelijkheid worden. 

Conclusie
Als we  kijken wat er over Maria is geschreven, is het heel aannemelijk dat zij tot de Anawim behoorde omdat
-	zij woonde in Nazareth, een plaats in Galilea dat in die tijd een onderontwikkeld gebied was;
-	er niets bekend is over haar afkomst;
-	zij als jonge maagd, niet getrouwd, zwanger werd;
-	zij als  (dienares) van God wordt afgeschilderd;
-	God en ook Jezus zich altijd om de minsten, zieken en armen bekommert. 
III. Hoe moet de maagdelijke ontvangenis worden gelezen?
Dit is een belangrijk punt in de ouverture. Maagdelijke ontvangenis was geen onbekend verschijnsel in de Hellenistische wereld aan het begin van onze jaartelling. 
We horen er over in de Griekse mythologie, vandaar dat dit verschijnsel voor de joods-christelijke en heiden-christelijke gemeenten in de 1e eeuw CE wellicht niet onbekend was. Wel is het zo dat er in de Griekse mythologie altijd een god bij betrokken was die een kind verwekte bij een aardse vrouw. Ook de Egyptische farao’s werden als goddelijk beschouwd. De geboorte van een zoon werd niet biologisch maar goddelijk verklaard​[227]​. In de bijbel wordt alleen in de ouverture van Matteus en Lucas over de maagdelijke ontvangenis gesproken!
Het belangrijkste punt is hier echter dat Lucas en  Matteus schrijven dat Maria zwanger zal worden door de heilige Geest, dus zonder tussenkomst van een man of een god zoals men die in de oudheid kende! Over de vraag hoe de maagdelijke ontvangenis geïnterpreteerd moet worden en wat de betekenis ervan is, lopen de meningen uiteen, niet alleen tussen mannelijke en vrouwelijke commentaren maar ook tussen vrouwelijke commentaren onderling. Ik noem enkele voorbeelden:

Schaberg​[228]​ merkt op dat Lucas 1 ook zo gelezen zou kunnen worden dat het niet om een maagdelijke ontvangenis zou gaan, omdat het antwoord van Gabriël in Luc. 1:35 niet de afwezigheid van menselijk vaderschap inhoudt. Het antwoord van Gabriël zou figuurlijk gelezen kunnen worden als om te spreken over de bijzondere relatie van God met het nog ongeboren Kind. In de aankondigingsperikoop van de geboorte van Jezus (Luc. 1: 26-38) wordt Maria aangesteld als moeder. Met haar antwoord stemt zij (vrijwillig) in met het moederschap. Maria wordt hier een slavin of dienstmaagd () van de Heer neergezet, wat de indruk wekt dat zij een passief karakter zou hebben, het tegenovergestelde van een bevrijde vrouw. Zou het dan een voorbeeld zijn van onderdanig, vrouwelijk, slaafs gedrag dat Lucas hier neerzet? Schaberg zegt echter dat we dit niet zo moeten lezen maar dat we het moeten zien in het licht van de joodse eretitel ‘dienstknecht des Heren’ een titel die met opmerkelijke mannen en met één vrouw (Hanna) uit het O.T. wordt verbonden .
De subtiele aanpak van Lucas geeft het verhaal van Jezus’ conceptie een opening voor wonderbaarlijke, bovennatuurlijke interpretaties speciaal voor lezers met een heidense achtergrond.  In een andere publicatie zegt  Schaberg​[229]​ dat de conceptie van Jezus onwettig was. Zij baseert dit op een samenhang van verklaringen van veel kleine,  vreemde details in het verhaal, die echter niet verder worden  uitgewerkt, en ook op het feit dat Lucas een onwettige traditie als bekend veronderstelt. Schaberg​[230]​ gaat zelfs zo ver dat volgens de wet zoals die vermeld wordt in Deut. 22: 23-27 hier bij Maria sprake is van een verkrachting. Er zijn diverse aanwijzingen dat de passage van  Deut. 22: 23-27 als een rode draad door het verhaal van Lucas heen loopt. Eén van de aanwijzingen is de toon en aspecten van de inhoud van het Magnificat, dat alleen geschikt is in de mond van een persoon die onrecht en recht, onderdrukking en rechtvaardiging heeft ervaren. Een andere, taalkundige, aanwijzing is de term  in vers 48 van het Magnificat die volgens Schaberg eveneens naar genoemde passage in Deuteronomium verwijst. Lucas zou deze passage in gedachten hebben gehad en niet de status van Maria.

Reid​[231]​ wijst erop dat hoewel aan de lezer van het Evangelie wordt verteld dat de conceptie door Gods Geest wordt vervuld, dit niet de conclusie is geweest van Maria’s buren en familie. Volgens hen zou zij zich in een schandelijke positie bevinden en met aanklacht en verdenking geconfronteerd worden. Reid leidt dit af uit het feit dat Maria haastig naar Elizabeth vertrekt. Zij zou dat volgens Reid niet doen vanwege het verlangen om Elisabeth het vreugdevolle nieuws te vertellen maar om de schande van familie en buren te ontlopen. Ondanks de schijn van het tegengestelde zal het kind echter ‘heilig, Zoon van God’ genoemd worden dus geen schandelijk, onwettig kind. Gods heilige Geest en macht zullen Maria bewaren voor het kwaad. 

Seim​[232]​ is van mening dat de geschiedenis van Maria een breuk betekent met de in die tijd bestaande situatie. Maagdelijkheid is niet ingesloten in de gevestigde variaties van de literaire conventie. Verder is er een beslissend verschil tussen de onvruchtbaarheid van een getrouwde vrouw en de beschermde maagdelijke staat van een jonge ondertrouwde vrouw. Lucas veronderstelt een maagdelijke conceptie en niet een latere bevruchting door Jozef, waarop Gods zegen zou rusten. Theorieën dat Maria als maagd na de aankondiging door Gabriël met Jozef zou gaan  samenleven moeten verworpen worden, zie ook Luc. 1:56. Bij Lucas staat Jozef duidelijk in de schaduw dit in tegenstelling tot het evangelie van Matteus, waarin Jozef de belangrijkste figuur is. Maria wordt gezegend onder de vrouwen omdat zij geloofde dat hetgeen haar door Gabriël gezegd werd ook zou gebeuren. Een zwangerschap in Maria’s situatie zou een vernedering voor haar betekenen. Maria’s moet daarom geïnterpreteerd als een sociale situatie. Maria’s maagdelijke status betekent, sociaal gesproken, een situatie waarin zwangerschap geen geluk of zegen maar een ongepaste zonde zou zijn. Voor Lucas is het echter van beslissend belang dat de geboorte van Jezus van God komt en dat Maria  bereid is om zwanger te worden. 

Schottroff​[233]​ ziet in de aankondiging van Jezus’ geboorte een verhaal van het wonder van een vaderloze geboorte, dat geheel in strijd is met de voorstelling dat een vrouw alleen door middel van geslachtsgemeenschap met een man zwanger kan worden. We zien dat ook in de tekst (Luc. 1:34). Het verhaal van Maria vertelt een wonderbaarlijke gebeurtenis nl. een zwangerschap zonder bevruchting.

Wat vinden mannelijke commentaren van de maagdelijke ontvangenis?

Brown is van mening​[234]​ dat Lucas het voornemen van een maagdelijke conceptie heeft, hoewel hij verband ziet met Jesaja 7:14. Hij wijst op het onderscheid in de geboorte-aankondiging van Johannes de Doper en Jezus. De geboorteaankondiging van Johannes de Doper is eerder maar Jezus zal groter worden: zie Luc. 1:15 en 1:32; 1:15 en 1:35b; 1:17c en 1:33a,b.  Deze superioriteit zou geheel ontbreken als Johannes op een buitengewone manier verwerkt zou zijn en Jezus op een natuurlijke manier. De maagdelijke verwekking van Jezus is iets geheel nieuws in het tonen van Gods macht.

Fitzmyer​[235]​ zegt dat de beschrijving van Maria in Luc. 1:27 veel dichter ligt bij Deut. 22:23 dan bij Jes. 7:14. Net als Brown vindt Fitzmyer dat in de aankondiging sprake is van een zgn. twee-stappen verklaring aan Maria over het buitengewone karakter van het Kind dat zij ter wereld zal brengen. In vers 35 is sprake van een figuurlijke taal, die niets van doen heeft met een conceptie, laat staan met een seksuele implicatie. Fitzmeyer is het met Brown eens dat het zgn. ‘step-parallelism’  in de twee geboorte aankondigingen een wonderlijke goddelijke interventie eist en een beroep doet op de creatieve macht van de Geest die in een buitengewone, maagdelijke  conceptie resulteert..

Meier​[236]​ merkt op dat zowel bij Matteus als Lucas gesproken wordt over de maagdelijke conceptie en is van mening dat deze verder teruggaat dan genoemde Evangeliën. Het is dus geen legende die uit het eind van de 1e eeuw CE dateert. Volgens Meier is het idee niet geworteld in heidense verhalen van impregnatie door een god. Het geloven of verwerpen van de maagdelijke conceptie hangt af van de leer van de kerk waartoe men behoort. Hij
spreekt ook over de mogelijke onwettigheid van Jezus’ geboorte die sommige geleerden aanhangen. Deze visie blijkt al heel oude papieren te hebben: Celsus schreef er al over in de 2e eeuw CE. Daarbij wordt verwezen naar Matteus 1:18-25. De traditie zegt echter dat Jezus werd verwekt door de heilige Geest. Deze claim is echter nauwelijks te verifiëren.  

Conclusie
We hebben gezien dat bij vrouwelijke commentaren de mogelijkheid van een onwettige geboorte geopperd wordt, waarbij volgens Schaberg zelfs sprake is van een verkrachting van Maria door een andere man​[237]​. Bij de meeste vermelde commentaren is sprake van een vergeestelijking d.w.z. een door God bewerkstelligde maagdelijke conceptie. 
Zelf ben ik van mening dat Jezus verwekt is bij Maria door de heilige Geest, de  .Het woord  is een Grieks onzijdig woord, verwant aan het Hebreeuwse woord x;WråDit Hebreeuwse woord is vrouwelijk. Het woord  x;Wrå
betekent echter ook adem of wind. Maria is door Gods Geest/Adem aangeraakt of overschaduwd door de kracht van de Allerhoogste zoals Lucas zegt in 1:35. Maria is echter wel degelijk bevrucht, niet door een man maar door de  Ik zie het als een mysterie dat niet rationeel te verifiëren is. Het is een kwestie van geloven, een qeologoumenon.  
Er kan naar mijn mening geen sprake zijn van een onwettige geboorte. Dit kan ook afgeleid worden uit de evangeliën waar door mensen de vraag gesteld wordt ‘of deze man (Jezus) niet de zoon van de timmerman (en van Maria) is?’ Zie Luc. 4:22, Matt. 13:55 en ook Marc. 6:3. 
Het feit dat sommige mannelijke commentaren en ook het Evangelie van Matteus verwijzen naar het teken in Jes. 7:14 wil echter niet zeggen dat daarin verwezen wordt naar de geboorte van Jezus, die pas zo’n 700 jaar later plaatsvindt. Jesaja  profeteert waarschijnlijk over de geboorte van koning Hizkia die een ommekeer in een situatie van Juda zal bewerkstelligen. 


IV. Wat voor vrouw was Maria nu eigenlijk?
 
In de voorafgaande hoofdstukken wordt zij op verschillende manieren gekarakteriseerd nl. als: 
-	een jonge maagd,  
-	een ondertrouwde vrouw uit Nazareth
-	een onderdanige vrouw, een dienstmaagd)
-	een vrouw die verkracht wordt
-	een luisteraarster
-	een modelgelovige joodse vrouw
-	de eerste christin
-	een bevrijde vrouw
-	de enige vrouw in het Nieuwe Testament die een loflied zingt




Uit het bovenstaande kan in ieder geval geconcludeerd worden dat Maria als een veelzijdige vrouw wordt beschreven, die enerzijds met de karakteristieke eigenschappen van vrouwen aan het begin van onze jaartelling overeenkomt maar anderzijds door God wordt uitverkoren om Zijn Zoon ter wereld te brengen. Deze niet geringe opdracht brengt zij echter zonder een klacht ten uitvoer. We mogen echter niet vergeten dat verweer van een vrouw niet gebruikelijk was in die tijd. Het enige dat zij aan de engel Gabriël vraagt is ‘hoe  zal dit geschieden?’ (Luc.1:34). Deze vraag kan enerzijds gezien worden als een vraag naar nadere informatie maar ook weet zij dat haar leven voortaan in handen van God ligt. Na het antwoord van de engel in vers 38 zegt zij ‘mij geschiedde naar uw woord’  Het Hebreeuwse woord  voor woord ‘’ kan zowel met ‘woord’ als ‘daad’ vertaald worden. Maria stelt hiermede dan ook duidelijk een daad van geloof en overgave aan God. Uit haar antwoord spreekt echter ook gehoorzaamheid en onderwerping. Zij zal zich ongetwijfeld aanvankelijk niet hebben gerealiseerd wat haar zal overkomen.







Uit het voorgaande  kan worden geconcludeerd dat de verhalen over Maria, zoals die in de Evangeliën zijn opgetekend,  sterke Joodse wortels hebben:
-	haar naam is de Aramese versie van Mirjam, de zuster van Aäron, over wie we lezen in Exodus 15 waar zij danst bij de Schelfzee en een lied zingt.
-	De tekst van het Magnificat heeft duidelijke overeenkomsten met het loflied van Hanna en andere O.T. teksten.
-	In Lucas 2 horen we hoe Maria en Jozef met Jezus handelen volgens de joodse wetten van die tijd: na acht dagen wordt Jezus besneden en krijgt Hij Zijn naam krijgt (Luc. 2: 21) en na 40 dagen, de dagen van hun reiniging, wordt Jezus voorgesteld in de tempel (Luc. 2: 22-40). Opvallend is wel dat hier over ‘hun reiniging’ wordt gesproken, terwijl in de wet van Mozes (Lev. 12: 2-8) alleen gesproken wordt over de reiniging van de vrouw. 


We kunnen dus stellen dat Maria, zoals zij aan ons is overgeleverd,  een voluit joodse vrouw geweest is en niets goddelijks had. In het Nieuwe Testament vinden we er geen enkel spoor van. We komen Maria voor het laatst tegen in het Nieuwe Testament in Handelingen 1:14, waar verteld wordt dat zij zich bevindt in de kring van de discipelen.

Tot slot een paar opvallende zaken:

-	dat Maria in het Nieuwe Testament alleen bij Lucas, en in iets mindere mate bij Matteus, slechts in de ouverture een belangrijke plaats inneemt. In het evangelie van Marcus wordt haar naam niet vermeld en in het evangelie van Johannes  wordt haar naam slechts één keer genoemd. Wel spreken Marcus en Johannes over ‘de moeder van Jezus’ zonder haar naam te noemen. 
-	We zien bij Lucas in hoofdstuk 1 een heel andere Maria dan in hoofdstuk 2: in hoofdstuk 1 staat zij in het centrum maar in hoofdstuk 2 gaat zij naar de achtergrond ten gunste van haar Zoon Jezus.
-	dat in de oudste overleveringen van het Nieuwe Testament, de brieven van Paulus, wordt Maria echter in het geheel niet genoemd noch in de andere brieven in het Nieuwe Testament komt haar naam voor. Ook wordt in geen enkele brief gesproken over de moeder van Jezus. Hieruit concludeer dat er in de vroege kerk geen sprake was van een Maria verering als de moeder van Jezus. In de vroege kerk en ook in de Islam ontstond een mannencultus met Jezus en Mohammed in de hoofdrol. Pas in de Middeleeuwen komt de verering van Maria als moeder Gods op gang. Tot op de dag van vandaag wordt zij in de RK-kerk gezien als een middelares tussen de mensen en Jezus. In de Reformatie heeft Luther dat afgezwakt en in onze tijd is er in het Protestantisme niets meer van over. In het Protestantisme geloven we dat we rechtstreeks kunnen bidden tot Jezus of tot God en dat we daarbij Maria niet nodig hebben als middelares.
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